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Na nogal wat tegenslagen kan ik eindelijk deze scriptie als voltooid beschouwen, in zoverre dat kan bij een wetenschappelijk onderzoek. Het onderwerp is verre van volledig onderzocht, maar een dergelijk onderzoek is te grootschalig voor een doctoraalscriptie. Na in eerste instantie de tekst Tochmarc Ailbe te hebben willen vertalen, ben ik na een aantal maanden toch overgestapt op een meer letterkundig onderzoek, omdat de tekst toch te ingewikkeld bleek. Ziekte en grote veranderingen binnen de opleiding Keltische talen en cultuur in Utrecht zorgden voor meer vertraging. Inmiddels zijn alle problemen overkomen en kan ik na zo’n anderhalf jaar werken aan deze scriptie hiermee mijn studie Keltische talen en cultuur aan de Universiteit Utrecht afronden.
Ik wil deze gelegenheid aangrijpen om een aantal mensen te bedanken. In de eerste plaats is dat Leni van Strien-Gerritsen voor haar enthousiasme waarmee ze haar liefde en kennis voor de Keltische talen en cultuur over heeft gebracht. In de tweede plaats is dat John Carey voor het bespreken van de tekst Tochmarc Ailbe in zijn colleges over de Finn cyclus. Dit is de directe aanleiding geweest voor het kiezen van Tochmarc Ailbe als onderwerp voor deze scriptie.
Ik wil Jacqueline Borsje bedanken voor haar begeleiding tijdens mijn onderzoek en Bart Jaski voor het overnemen van deze begeleiding op zo’n laat moment en zijn hulp bij het afronden van de scriptie. Daarnaast wil ik mijn medestudenten bedanken, die mij met hun tips zo af en toe net weer een stukje verder hebben geholpen. 
Naast deze mensen binnen de studie wil ik ook een aantal mensen bedanken die mij van buiten de studie enorm hebben geholpen. Ik wil hier mijn ouders Lieuwe en Klazien Jorritsma en mijn vriend Arno Kampstra bedanken voor hun onaflatende steun en vertrouwen en het toetsen van de leesbaarheid van mijn scriptie.










m onderscheid te kunnen maken tussen de verschillende verhalen die hun oorsprong vinden in de Oud- en Middelierse periode hebben keltologen vanaf het begin van de universitaire discipline van de Keltische studies getracht deze onder te brengen in verschillende groepen. De meest gangbare indeling bestaat uit vier groepen: 
de Ulster cyclus, de Finn cyclus, de historische of koningscyclus en de mythologische cyclus.​[1]​ 
	Op grond van twee bestaande verhaallijsten​[2]​ kunnen we afleiden dat deze verhalen in de Oud- en Middelierse periode niet werden gecategoriseerd op grond van de protagonist of van de achtergrond van het verhaal, maar op grond van hoofdthema’s. De verhalen worden in de lijsten onderverdeeld in groepen zoals bijvoorbeeld tochmarca, ‘liefdesgeschiedenissen’, tána, ‘rooftochten’ en imrama, ‘zeereizen’.
	Beide indelingen laten echter te wensen over, omdat niet alle Ierse literatuur uit de Oud- en Middelierse periode binnen deze indelingen valt. Ik wil aan de hand van het verhaal Tochmarc Ailbe, ‘De liefdesgeschiedenis van Ailbe’,​[3]​ aantonen waarom met name de moderne indeling te wensen overlaat.​[4]​ Deze tekst zit vol thema’s die overal in de Ierse literatuur terug te vinden zijn. Hierdoor heeft deze tekst in meer of mindere mate verbanden met elk van de vier cycli. De tekst wordt ingedeeld binnen de Finn cyclus, omdat Ailbe’s aanbidder Finn mac Cumaill is, de man die centraal staat in de Finn cyclus. Het is echter Ailbe, die de echte hoofdrolspeler is in dit verhaal. Zij is de dochter van Cormac mac Airt, die in dit verhaal een belangrijke rol speelt als vaderfiguur. Cormac mac Airt staat centraal in een eigen verhalencyclus, die een subgroep vormt van de historische of koningscyclus. Vandaar dat Tochmarc Ailbe ook ingedeeld zou kunnen worden in deze cyclus. Daarnaast bestaat er één tekst uit de Ulster cyclus Tochmarc Emire, ‘De liefdesgeschiedenis van Emer’​[5]​, waarmee Tochmarc Ailbe meer overeenkomstige thema’s en motieven deelt dan enige andere tekst. De verhalen uit de mythologische cyclus lijken in eerste instantie niet veel overeenkomsten te hebben met Tochmarc Ailbe, maar ook hier zijn belangrijke overeenkomsten aan te tonen. Hiervan zal ik een aantal in deze scriptie behandelen.
	In drie hoofdstukken wil ik een aantal belangrijke thema’s uit Tochmarc Ailbe vergelijken met soortgelijke thema’s uit andere verhalen. In het eerste hoofdstuk ga ik het onderwerp divinatie behandelen aan de hand van de passage uit Tochmarc Ailbe, waarin Ailbe een visioen krijgt over haar toekomstige echtgenoot. Hierin zitten elementen die verwijzen naar de procedures om op bovennatuurlijke wijze kennis te vergaren, die toegeschreven worden aan de fili, ‘dichter’. Deze procedures komen ook in andere verhalen terug. 
	Het tweede hoofdstuk gaat over Ailbe’s liefdesrelatie. Hoewel Ailbe veel jonger is dan Finn is de relatie toch succesvol. Verhalen waarin de relatie tussen een oude man en een jong meisje centraal staat, komen regelmatig voor in de Ierse literatuur, meestal met een dramatische afloop. Wat vooral naar voren komt in de verhalen, waarin een relatie tussen en man en vrouw centraal staat, is dat een relatie alleen kans van slagen heeft als beide partners elkaars gelijke zijn. Dit motief in Tochmarc Ailbe wordt in dit hoofdstuk vergeleken met een aantal andere liefdesverhalen. 
	Als derde behandel ik de tecosc, ‘instructie’, die Ailbe van Cormac krijgt. In de meeste gevallen zijn het mannelijke troonopvolgers of erfgenamen die van een senior een instructie in zaken zoals het koningschap krijgen. In Tochmarc Ailbe is het een vrouw die de tecosc krijgt. Deze heeft dan ook een heel andere toon dan de tecosca in de andere verhalen, al zijn er ook belangrijke overeenkomsten. 
Voorafgaand aan bovengenoemde hoofdstukken geef ik de samenvatting en de achtergrond van Tochmarc Ailbe. Om een duidelijk beeld te vormen van de moderne indeling geef ik vervolgens een omschrijving van de vier cycli en wat voor verhalen hier binnen vallen. Om ook een duidelijker beeld te geven van de originele indeling, zoals deze wordt gegeven in de sagalijsten heb ik hierover ook een stuk opgenomen. Deze drie stukken dienen ter introductie van de bespreking van bovenstaande motieven en themata. 
Tochmarc Ailbe is inhoudelijk een zeer aparte tekst onder andere omdat er, voor zover ik weet, in de gehele Oud- en Middelierse literatuur nauwelijks een verhaal is waarin er voor een vrouw zo’n belangrijke positieve rol is weggelegd. In een aantal gevallen is de vrouw weinig meer dan een trofee voor de held, zoals in Tochmarc Étaíne, ‘De liefdesgeschiedenis van Étaín’.​[6]​ Als een vrouw wel een actieve rol speelt, vormt ze vaak de bron van de problemen, zoals bijvoorbeeld in Longes mac nUislenn, ‘De verbanning van de zonen van Uisliu’. Toch bezit Tochmarc Ailbe veel elementen die vaker voorkomen in de Oud- en Middelierse literatuur. 







Tochmarc Ailbe​[7]​ is een direct vervolg op Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne , ‘De achtervolging van Diarmaid en Gráinne’.​[8]​ In Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  loopt Gráinne, de verloofde van Finn weg met Diarmaid, een jonge krijger uit Finns fían. Er volgt een achtervolging waarbij de twee geliefden geholpen worden de vader van Diarmaid, de bovennatuurlijke Aengus. Het verhaal loopt echter tragisch af: Diarmaid wordt gedood en Gráinne keert terug naar haar vader koning Cormac. In het begin van Tochmarc Ailbe is er sprake van onenigheid tussen Cormac en Finn vanwege de gebeurtenissen van Tóráigheacht Dhiarmada agus Ghráinne. 
Tochmarc Ailbe is nooit grondig door iemand onderzocht. De enige gepubliceerde editie met vertaling in het Duits is van de hand van Rudolf Thurneysen.​[9]​ Een modernere, volledige versie in het Engels is nooit gepubliceerd. Er is wel een editie en een Nederlandse en Engelse vertaling van het eerste poëziestuk uit de tekst​[10]​ van de hand van Johan Corthals.​[11]​ Deze rosc is in zijn vertaling weggelaten door Thurneysen, omdat in zijn tijd nog weinig bekend was over dit soort poëzie. Zonder een gedegen kennis van dit soort poëzie wordt het maken van een editie van een dergelijke tekst erg lastig. Verder is er nauwelijks secundaire literatuur verschenen over deze tekst.​[12]​




Aan het begin van het verhaal wordt verteld dat er onenigheid tussen Finn en Cormac bestond. Deze was ontstaan doordat Cormacs dochter Gráinne, die met Finn was verloofd, voor Finns jonge krijger Diarmaid koos. Deze ruzie beviel echter beiden niet en op aandringen van de mannen van Ierland verzoenden ze zich met elkaar. De verbintenis met Gráinne werd verbroken en Cormac gaf zijn zegen aan zijn dochters, mocht één van hen verkiezen om zich te verbinden met Finn.	
	Rond dezelfde tijd ging de jongste dochter van Cormac, Ailbe Gruadbric (Sproetenwang) naar Cithruad mac Ferceathod, de druïde die op dat moment ook in Tara was. Alle dochters van Cormac kwamen bij hem om hun toekomst te laten voorspellen, zo ook Ailbe. Zij sprak hem toe in een gedicht, waarin zij duidelijk maakte dat ze was bevangen door een hevig verlangen. Ze legde uit waarop de gedachten van een volwassen vrouw zijn gericht en vroeg waar zij terecht zou komen. Cithruad voorspelde dat de man met wie zij zou meegaan de volgende ochtend voor de poorten van Tara zou staan. Toen zij vroeg om meer duidelijkheid liet hij haar een glazen schaal halen met het schuim van puur bier erin. Hierover sprak hij een bezwering uit, waarna zij dit moest drinken en gaan slapen. Het visioen dat tot haar zou komen moest zij de volgende morgen voor zonsopgang aan de druïde vertellen. Toen ze de volgende morgen vroeg weer bij de druïde kwam, sprak zij over een machtige krijger die zij had gezien, aan beide zijden geflankeerd door zeer kleurrijke krijgers. Ze werden toegezongen door kampioenen en verscheidene groepen merels en houtduiven. Ailbe gaf aan dat ze liever geroosterd zwijn had dan zoete mede, liever een bed onder een eik dan een bed van dons, liever het gezang van vogels dan de muziek van de instrumenten die aan het hof werden bespeeld. Zo gaf ze nog een aantal voorbeelden van de natuur die ze zou ruilen voor de tegenhangers ervan die ze had aan het hof. Ze eindigde met het verlangen dat ze alles wat ze aan het hof had zou opgeven voor de schatten van de natuur die ze in haar droom had gezien.
	Die dag zou ook het feest van Tara plaatsvinden dat Cormac had laten organiseren. Naar dit feest kwamen allerlei soorten krijgers en kunstenaars, edelen en dichters. De voorbereiding had zeven jaar in beslag genomen en het feest duurde zeven dagen en nachten. Iedereen die naar het feest kwam, moest een partner meenemen of een kunst. Iedereen had naar gelang zijn status een passende zitplaats, een passend maal en passende bediening.
	Alle (vrije) mannen van Ierland kwamen op het feest af. Ook Finn en de fíana kwamen naar Tara en daar aangekomen maakten ze een speciaal geluid met hun speren en in heel Ierland was er geen mooiere muziek dan dat. Op dat moment zat Ailbe in een privé vertrek de helm van Cormac met goud te borduren. Het was een gewoonte van Cormac om bij zijn dochters te komen kijken als hij moe was van de meningsverschillen van de mannen van Ierland. Hij hield veel van hen en bewonderde hun handwerk, want geen vrouw in Ierland kon hen overtreffen in de kunst van het werken met zilver en goud, in intelligentie, schoonheid, afkomst, verstand, welbespraaktheid en poëzie. Ailbe werd echter afgeleid door het geluid van de fíana, waardoor ze een fout maakte in haar werk. Dit viel Cormac op en hij probeerde haar te instrueren. Cormac probeerde Ailbe te adviseren hoe een jonge vrouw zich dient te gedragen, maar zij sloeg alle goedbedoelde raad in de wind. Ze discussieerden over de juistheid van de keuze van een jonge vrouw om te trouwen met een oude krijger. Hoewel Cormac opmerkte dat het voor een jonge vrouw beter is om met een man van dezelfde leeftijd te trouwen, gaf hij Ailbe wel zijn zegen en ging hij met haar keuze akkoord.
Na zijn gesprek met Ailbe ging Cormac naar Finn en vroeg hem welke kunst hij met zich mee bracht, omdat geen man bij het feest aanwezig mocht zijn zonder vrouw of kunst. Finn antwoordde dat hij goed was in oude spreuken en debatteren. Cormac antwoordde dat dit een kunst voor vrouwen was, waarop Finn antwoordde dat hem dat niet hinderde. Echter zonder vrouw of geschikte kunst kwam hij niet naar binnen, waarop hij vroeg of er nog een goede vrouw aanwezig was voor hem. Cormac liet hem toen binnen zodat hij zelf een vrouw kon vinden die met hem zou willen spreken. 
Finn ging toen de kamer van de vrouwen binnen, waar zij bezig waren met hun handwerk. Om hun intelligentie te testen gaf hij hen een raadsel op, waarop Ailbe hem antwoordde. Er volgde een hele reeks van raadsels welke Ailbe zonder moeite beantwoordde. Nadat Ailbe haar intelligentie zo bewezen had, vroeg Finn of ze zich bij hem zou willen voegen en het bed met hem zou willen delen. Hij bood haar een leven aan zijn zijde in de natuur aan met alle goede dingen daarvan. Zij accepteerde zijn aanbod. Finn ging er echter nog tegen in en zei dat het tegen de wil van Cormac zou zijn, waar Ailbe weer tegen in bracht dat hun eigen wensen op de eerste plaats kwamen. Hiermee werd aangegeven dat het Ailbe’s eigen keuze was en geen gedwongen verbintenis. Ze ging met goedkeuring van Cormac met Finn mee en hij betaalde zeven cumala​[16]​ voor haar als bruidsprijs.
	Eenmaal bij Finn hadden ze een woordenwisseling, welke eindigde met een verzoening omdat elk de ander vermaande uit bezorgdheid en liefde. Wederzijds respect speelt hier een grote rol en er wordt betoogd dat binnen een huwelijk man en vrouw elkaars gelijke dienen te zijn en de vrouw niet ondergeschikt aan de man.
Samen kregen ze drie zonen. Naar elk is een gebied in Ierland genoemd. Drie wonderen gebeurden met Finn, nadat hij Ailbe trouwde. Hij sliep naast ‘de rivier Sadb’. Een paarse zwelling verscheen onder zijn borst, zijn haar werd goudgeel en een haarband werd om zijn hoofd geplaatst als een soort kroon, die bleef zitten zolang hij leefde.​[17]​


De Moderne Indeling 

Zoals ik al aangaf in de inleiding wordt de moderne indeling van de Oud- en Middelierse literatuur beschreven door Myles Dillon​[18]​. Zijn beschrijving vormt voor veel studenten keltologie de eerste kennismaking met de Oud- en Middelierse literatuur. Hieronder geef ik een korte beschrijving van de vier cycli, welke ik onder andere gebaseerd heb op de uitvoerige beschrijving van Dillon. 
Ulster cyclus

De bekendste van de vier cycli is de Ulster cyclus. De verhalen die binnen de Ulster cyclus vallen zijn allen verbonden met (de helden uit) de provincie Ulster. Het hoofdverhaal van deze cyclus is Táin Bó Cúailnge, ‘De Runderroof van Cooley’. In veel van deze verhalen speelt de held Cú Chulainn de hoofdrol. Over het algemeen spelen de verhalen zich af tijdens de regeringstijd van koning Conchobar van Ulster. Deze verhalen worden meestal rond het begin van de christelijke jaartelling geplaatst. De verhalen spelen vaak aan Conchobars hof te Emain Macha in Ulster. De Ulster verhalen hebben binnen de Keltische studies tot nog toe altijd de meeste aandacht genoten. Er is veel literatuur over verschenen onder andere van de hand van verschillende auteurs in de bundel Ulidia​[19]​en van de hand van Thurneysen.​[20]​
Finn cyclus

De Finn verhalen draaien om de krijger Finn, leider van een fían. De bronnen over de fíana zijn soms wat onduidelijk. Algemeen wordt aangenomen dat het groepen van jonge mannen waren, die buiten de samenleving stonden. Soms wordt de fían ook afgebeeld als strijdmacht van de koning.​[21]​ Een fían wordt meestal beschreven als een groep die bestaat uit jonge krijgers die de kinderjaren zijn ontgroeid, maar die nog te jong zijn om hun plaats als man in de samenleving in te nemen. Finn is een uitzondering, omdat hij zelfs als oude man in de fían leeft. 
Joseph Nagy​[22]​ definieert de fénnid, een lid van de fían, als volgt: 

	“A fénnid, as described in pre-thirteenth-century texts, is a male (sometimes a female) in search of revenge, the righting of a wrong, or the opportunity to return to the social fold – in general, the missing piece of his or her social identity. Fénnidecht ‘being a fénnid’ can be a temporary state, a prelude to the assumption of full adult status, responsibility, inheritance, and marriage. Or fénnidecht can become a permanent way of life, a deferral of adulthood as it is traditionally defined or an acknowledgment of the impossibility of obtaining adult status under a given set of circumstances.”

Ook Kim McCone​[23]​ geeft een vergelijkbare verklaring. Volgens hem bestond de fían uit jongemannen die niet langer onderwijs genoten bij een pleeggezin, maar ook nog geen land geërfd hadden. Zonder land hadden deze jongemannen geen volwaardige status binnen de samenleving. Tot de tijd dat ze wel land kregen, leefden ze buiten de samenleving in de wildernis als rovers en/of krijgers.
De verhouding tussen de fían-leider Finn en koning Cormac mac Airt speelt vaak een belangrijke rol binnen de verhalen. Binnen de Finn cyclus vallen daarom ook verhalen, die te maken hebben met Finn en koning Cormac. Zoals ik al aangaf in de inleiding bestaat rond de figuur van Cormac mac Airt ook een groep verhalen. Deze verhalen, zoals Scéla Éogain 7 Cormaic, ‘Het verhaal van Éogan en Cormac’​[24]​ vallen onder de historische of koningscyclus en dit weerspiegelt al enige moeilijkheden, die ontstaan bij het gebruik de cycli-indeling. 
De Finnverhalen zijn tot nog toe door keltologen minder bekeken dan de Ulster verhalen. Er is minder vroeg materiaal van over en de verhalen zijn vooral blijven bestaan als volksverhalen, die door mondelinge overlevering door de eeuwen heen steeds zijn gewijzigd. Daarnaast zijn de Finnverhalen blijven bestaan door middel van een grote verzameling liederen over Finn, Duanaíre Finn genaamd. Er wordt vaak geredeneerd, onder andere door Gerard Murphy​[25]​ dat de Finnverhalen werden verteld aan het gewone volk. Dit in tegenstelling tot het aristocratische publiek aan wie de Ulsterverhalen werden verteld. Deze theorie is gebaseerd op het voorkomen van de vele magische elementen en op de populariteit (van de verhalen door de eeuwen heen) als volksverhalen. 
	De bekendste verhalen die binnen de Finnverhalen vallen zijn waarschijnlijk Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne , ‘De achtervolging van Diarmaid en Gráinne’​[26]​, Macgnímartha Find, ‘De knapendaden van Finn’​[27]​ en Accalam na Senórach, ‘De gesprekken van de ouderen’​[28]​. Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  heeft een duidelijk parallel in Longes mac n-Uislenn, ‘De verbanning van de zonen van Uisliu’,​[29]​ het beroemde verhaal over Deirdre uit de Ulster cyclus. Macgnímartha Find heeft zijn equivalent in Macgnímartha Con Culainn, ‘De knapendaden van Cú Chulainn’.​[30]​ Accalam na Senorach lijkt een pleidooi voor het behouden van de oude verhalen, niet wegens de heidense inhoud, maar wegens de schoonheid van de verhalen.​[31]​ Een aantal auteurs die over Finn hebben geschreven zijn Kuno Meyer​[32]​, T.W.Rolleston​[33]​ en J.F. Nagy.​[34]​

De historische of koningscyclus

De verhalen uit de historische of koningscyclus zijn niet rond één persoon, provincie of tijd te groeperen. Binnen deze cyclus vallen verhalen die om een historische of legendarische figuur of historische gebeurtenissen draaien. Dit betekent niet dat de verhalen ook historisch zijn. Het verhaal is vaak fictief en alleen gebaseerd op een historische of legendarische figuur of gebeurtenis. Deze verhalen hebben vaak een bepaalde politieke lading. In veel gevallen rechtvaardigen de verhalen de zittende koninklijke familie of heersende kerkelijke macht ten tijde van het opstellen van het verhaal, zoals in Cath Maige Mucrama,‘De slag bij de vlakte van Mucrama’,​[35]​ waar de afstammelingen van Cormac mac Airt hun aanspraak op de macht op terug voeren. Ook speelt de houding van de machthebber ten opzichte van de kerk een rol, zoals in Cath Almaine ‘De slag bij Allen’,​[36]​ waarin de koning van de Uí Néill, Fergal mac Máele Dúin genaamd, en al zijn mannen sterven tijdens de veldslag bij Allen in 722 na Christus, omdat ze een heilige onrecht aan hebben gedaan. Verder zijn er bijvoorbeeld ook verhalen die aangeven hoe een koning zich wel of niet zou moeten gedragen. Een voorbeeld hiervan is Fingal Rónáin, ‘De familiemoord van Rónán’​[37]​ waarin de oude koning een veel te jong meisje trouwt, wat uiteindelijk de dood van zijn eigen zoon tot gevolg heeft.




De term mythologische cyclus is gekozen omdat de verhalen die hier onder gerekend worden niet over gewone sterfelijke mensen gaan, maar over bovennatuurlijke wezens. De oudste term voor deze bovennatuurlijke wezens is áes síde, ‘het volk van de elvenheuvels’. In de pseudo-historische teksten worden ze beschreven als de Túatha Dé Danann, wat gewoonlijk vertaald wordt als Volken van de Godin Danu, ook al is dit een enigszins twijfelachtige vertaling.​[38]​ Zij werden gezien als het volk, dat in Ierland woonde voor de Ieren naar het eiland kwamen. Met de komst van de Ieren trokken ze zich terug in een soort van andere wereld, die zich bevond in of te bereiken was via de ‘elfenheuvels’. Deze heuvels waren vaak de prehistorische grafheuvels, die in heel Ierland te vinden zijn. De grootste grafheuvels liggen vlakbij Tara de zetel van de koning van Ierland. De belangrijkste heuvel is Brug na Bóinne het huidige Newgrange. De Ieren wisten dat deze heuvels niet natuurlijk gevormd waren. Hoe ze echter wel waren ontstaan wisten ze niet en deze heuvels schreven ze daarom toe aan hun bovennatuurlijke voorgangers. Een dergelijke heuvel werd síd (ev.) genoemd, het volk de (áes) síde (mv.). Behalve in de mythologische verhalen duiken deze wezens ook op in andere verhalen. Lug is vader van Cú Chulainn, Nuadu Necht de grootvader van Finn​[39]​ en Aengus de vader van Diarmaid. Ook Manannán mac Lir komt regelmatig voor, bijvoorbeeld in Serglige Con Culainn. 
Een van de belangrijkste verhalen van de mythologische cyclus is Cath Maige Tuired, ‘De slag van Moytura’.​[40]​ Het vertelt over de strijd tussen de leden van de Túatha Dé Danann en de Fomoire. De Fomoire zijn misschien het beste te omschrijven als een naburig, vijandig (reuzen)volk, dat afkomstig was van de eilanden ten westen van Ierland. Deze strijd wordt gewonnen door de leden van de Túatha Dé Danann. Beide volken hebben hun eigen wonderbaarlijke hulpmiddelen. De leden van de Túatha Dé Danann bezitten een magische ketel waarin de doden worden gegooid, waarna ze weer levend eruit komen. De leider van de Fomoire, Balor, heeft een reusachtig oog, waarvan de blik dodelijk is. De versie die hiervan overgeleverd is, geeft een uitgebreid overzicht van de leden van de Tuatha Dé Danann. Deze groep verhalen is de kleinste groep van deze vier. Volgens Myles Dillon​[41]​ bestaat deze cycles uit acht verhalen, waarvan de oudste vier zijn: De Gabáil int Sída, ‘de inname van de elfenheuvel’, ​[42]​ Aislinge Óenguso, ‘de droom van Óengus’,​[43]​ Tochmarc Étaíne,  ‘De liefdesgeschiedenis van Étaíne’​[44]​ en Cath Maige Tuired, ‘De slag van Moytura’.​[45]​ 
De sagalijsten noemen nog een aantal andere verhalen, die echter niet zijn overgeleverd.


De indeling van de sagalijsten

Naast verhalen en verhaalfragmenten zijn er ook lijsten met titels van verhalen overgeleverd in manuscripten. Deze lijsten zijn een belangrijke bron van informatie. Zo geven ze ook titels van verhalen, waar we geen schriftelijke versie van hebben. Bovendien is het vaak aan de hand van deze lijsten mogelijk om aan te nemen, dat er van verhalen, die alleen overgeleverd zijn in latere manuscripten, oudere versies hebben bestaan. Proinsias Mac Cana beschrijft welke lijsten er zijn overgeleverd en welke conclusies getrokken kunnen worden.​[46]​
Slechts twee lijsten zijn grotendeels compleet overgeleverd, die lijst A en lijst B worden genoemd. Lijst A is de oudste en is met 187 titels opgenomen in het twaalfde-eeuwse Boek van Leinster en met 182 titels in het veertiende/vroeg vijftiende-eeuwse Trinity College Dublin H. 3. 17. Dit laatste manuscript bevat ook de enige volledige versie van Tochmarc Ailbe. In de introductie van Lijst A wordt uitgelegd, dat een volleerde meesterdichter deze in totaal 350 verhalen diende te kennen. Bovendien wordt er een indeling van verhalen gegeven. De verhalen worden eerst in twee groepen verdeeld, namelijk: prímscéla, ‘hoofdverhalen’ en foscéla, ‘subverhalen’.
Vervolgens worden de prímscéla onderverdeeld in totaal zeventien categorieën, waarvan bij twaalf categorieën bijbehorende titels worden gegeven. Deze zeventien categorieën bestaan uit: togla ‘verwoestingen’, tána ‘roven’, tochmarca ‘liefdesverhalen, waarin naar de hand van een vrouw gedongen wordt’, catha ‘veldslagen’, úatha ‘verschrikkingen’, imrama ‘zeereizen’, oitte ‘gewelddadige sterfgevallen’, fessa ‘feesten’, forbassa ‘belegeringen’, echtrada ‘avonturen’, aithid ‘verhalen over paren die weglopen’, airggne ‘plunderingen’, tomadma ‘uitbarstingen (van meren)’, físi ‘visioenen’, serca ‘liefdesverhalen, sluaigid ‘aanvallen’ en toch[om]lada ‘volksverhuizingen’.​[47]​ 
Het is niet duidelijk of er ten tijde van het opstellen van de sagalijsten één algemene indeling van deze verhalen gehanteerd werd. Bovenstaande categorieën geven echter wel een beeld van hoe zo’n indeling opgebouwd zou kunnen zijn. Opvallend is, dat er van de moderne indeling van Ulster cyclus, Finn cyclus, historische of koningscyclus en mythologische cyclus geen sprake is. Dat wil niet zeggen dat men de verhalen van met name de Ulster cyclus niet zag als een eenheid.
Lijst B is opgenomen in het verhaal Airec Menman Uraird maic Coisse, ‘Het herkrijgen van het fort van Urard mac Coisse’. Deze lijst is overgeleverd in drie manuscripten uit de 15e en 16e eeuw: Royal Irish Academy, 23 N 10; Bodleian Library, Rawl. B 512; en British Library, Harley 5280. Uit de overeenkomsten tussen lijst A en lijst B is te concluderen, dat beide lijsten afgeleid zijn van een oudere niet meer bestaande lijst, de zogenaamde lijst X. Hierover hebben onder andere Gregory Toner​[48]​ en Mac Cana​[49]​ geschreven. Toner probeert echter de argumenten van Mac Cana voor de datering van deze oudere, verloren gegane lijst te weerleggen. Mac Cana dateert deze lijst in de negende of tiende eeuw. Toner komt echter tot de conclusie dat lijst X toch waarschijnlijk uit de tiende eeuw stamt.​[50]​ Dit is zo’n vijf tot zes eeuwen vroeger dan de vroegst overgeleverde versie van Tochmarc Ailbe in TCD H. 3. 17. Zowel lijst A als lijst B noemen Tochmarc Ailbe en daaruit mag afgeleid worden, dat deze titel ook op lijst X voorkwam. Tochmarc Ailbe heeft daarom waarschijnlijk al in de tiende eeuw bestaan. Dit komt overeen met de conclusie van Thurneysen en Murphy, dat de tekst op grond van de taal in de tiende eeuw kan worden gedateerd.​[51]​ 






ivinatie is een regelmatig terugkerend element in de Oud- en Middelierse literatuur. In elk van de vier cycli zijn meerdere voorbeelden van divinatie te vinden. Ook in Tochmarc Ailbe speelt divinatie een belangrijke rol. Vandaar dat de divinatie een geschikt voorbeeld is om te illustreren hoe Tochmarc Ailbe overeenkomt met andere verhalen en hoe het verhaal afwijkt van andere verhalen. De passage, waarin Ailbe zich richt tot de druïde om kennis te verkrijgen over haar toekomstige echtgenoot, is één van de opmerkelijkste passages uit het verhaal. Om dat te illustreren, ga ik de divinatie uit deze passage vergelijken met soortgelijke divinatie uit andere verhalen. Ik verwijs naar de beschrijving van imbas forosnaí, ‘great knowledge which illuminates’, teinm laegda, ‘extempore chanting’, díchetal di chennaib, ‘enlightenment through singing’​[52]​ in Sanas Cormaic, ‘Het glossarium van Cormac’​[53]​, naar de tarbhfeis ‘stierenslaap’ in Serglige Con Culainn, ‘De slopende slaap van Cú Chulainn’​[54]​ en in Togail Bruidne Da Derga, ‘De verwoesting van Da Derga’s hal’​[55]​ en naar een aantal verhalen over Finn, waarin hij zijn gave voor divinatie verkrijgt of gebruikt. 
Thomas F. O’Rahilly behandelt ook divinatie en de rol hiervan in de karakterisering van Finn in Early Irish History and Mythology. ​[56]​ Hier zal ik regelmatig naar verwijzen, omdat hiervan veel van toepassing is op de passage uit Tochmarc Ailbe. Daarnaast is het artikel van John Carey​[57]​ belangrijk bij de beschrijving van imbas forosnaí, teinm laegda en díchetal di chennaib.
In de desbetreffende passage keert Ailbe zicht tot de druí, ‘druïde’, Cithruad, zoals haar zusters voor haar deden. Ze wil graag weten wie haar toekomstige echtgenoot zal zijn. Hij voorspelt dat de man met wie zij mee zal gaan nog de volgende dag tot haar zal komen. Zij wil echter meer weten over hem, over zijn uiterlijk, zijn afkomst, zijn leeftijd. Daarom laat hij haar een schaal met het schuim van bier halen en spreekt hier een betovering over uit. 

Cuindig si lestar nglanide dam sa 7 uan fircormo and 7 fo-cuirer sa suanbricht and duit si 7 ad-citestair dath 7 eccoscc 7 tuaruscbal ind fir cusa-rado. 7 to-tais re turgabail greni amaireach con-eicis dam sa. baei ar n-ol na digi iarum dos-fuiris in taibsiu.

- ‘Hole mir ein gläsernes Gefäss mit dem Schaum richtiges Bieres darin, und ich will einen Schlafspruch für dich hineinsprechen, und die Farbe und die Art und das Aussehen des Mannes, zu dem du gehen wirst, wird (von dir) erblickt werden. Und morgen vor Sonnenaufgang sollst du kommen und mir berichten’. Nach dem Trinken des Getränkes ward ihr dann die Erscheinung.​[58]​

Bij zonsopgang moet zij dan komen vertellen wat zij in haar droom heeft gezien. Als zij de volgende morgen vertelt wat zij heeft gezien, spreekt zij in dichtvorm over een fantastische krijger en zijn wonderbaarlijke gezelschap van krijgers en prinsen. Vervolgens houdt ze een betoog over hoe graag ze het leven aan het hof zou inruilen voor een leven in de natuur. Haar woorden worden door de dichter (auteur) tot een gedicht verwerkt. 
Ter introductie van de motieven die bij deze divinatie van toepassing zijn, geef ik eerst een algemeen beeld van divinatie en wijsheid in de Oud- en Middelierse literatuur. Daarbij zal ik beschrijven hoe de divinatie in bovenstaande teksten voorkomt. Thomas O’Rahilly beschrijft hoe wijsheid en kennis een rol spelen in de keltische mythologie.​[59]​ Men geloofde dat wijsheid, kennis van het bovennatuurlijke en kennis die alleen op bovennatuurlijke wijze te vergaren is, afkomstig waren uit de ‘Andere Wereld’. Dit is onder andere het geval in de verhalen Baile in Scáil,​[60]​ ‘De razernij van het spook’, en Echtrae Chormaic,​[61]​ ‘Het avontuur van Cormac’, waarin de desbetreffende koning naar de ‘Andere Wereld’ reist, waar hij bepaalde kennis en wijsheid vergaart. Conn vergaart met name kennis over de koningen van de toekomst. Cormac vergaart de wijsheid die nodig is om een goede, rechtvaardige koning te zijn.
O’Rahilly haalt verschillende elementen aan die de ‘Andere Wereld’ met wijsheid verbinden. De universele gedachte dat wijsheid met de jaren komt is hier ook van toepassing. O’Rahilly schrijft over de figuur van Fintan mac Bóchra, ‘de witte oude’. Deze alwetende figuur uit de ‘Andere Wereld’ zou meer dan 5500 jaar oud zijn geworden. Hij wordt ook beschreven als gedaanteverwisselaar. Hij zou honderden jaren in de gedaante van zalm, arend en havik geleefd hebben. Volgens O’Rahilly hebben de hoge leeftijd van Fintan en zijn dierlijke gedaantes bijgedragen aan het idee dat bepaalde dieren uitzonderlijk hoge leeftijden konden bereiken en dat zij zich alles konden herinneren, wat tijdens hun leven is gebeurd. Via deze dieren kan obscure kennis van het verleden opgedaan worden. Bij de bespreking van de verhalen waarin verklaart wordt hoe Finn zijn bovennatuurlijke gave verkrijgt zal ik terug komen op hoe de zalm kennis kan verlenen.
O’Rahilly verwijst vervolgens naar onderstaande passage uit het negende/tiende-eeuwse Sanas Chormaic, ‘Het glossarium van Cormac’. De alomvattende kennis uit de ‘Andere Wereld’ was deels bereikbaar voor zieners die opgeleid waren in de riten die hiervoor nodig waren. Cormac noemt de rite die tot divinatie leidt imbas forosnai, wat hij als volgt verklaart.

Imbass forosnae i. dofúarascaib sec[h]ip rét bas maith lasin filid 7 bes adlaic dó d’foillsiugad. Is amlaid didiu dogníther ón .i. concná in file mír do c[h]arna dirg muice nó c[h]on nó c[h]ait ocus dobir íarom for lic íar cúl na comlad 7 dichain díchetal fair 7 adodpair do déib ídal 7 cotagair dó 7 ní fagaib íarnabároch, 7 dochain íarom for a dí bois 7 congair déo ídal cuige arná tarmascthar a c[h]odlud 7 dobeir a dí bois ima dí lecain 7 contuli 7 bíthir og a forairear nachn-imparrae 7 nach toirmescae neach, agas doadbanar dó íarom anní aradmbí co cend nómaide nó a dóu nó a trí, fut ngair conmessad ocind audpairt. Et ideo imbas dicitur .i. bas disíu 7 bass anall im a agaid nó im a c[h]end. Atrorbe Pátraic anísin, 7 an teinm laoda 7 fotroirgell a bríathar ná bad nimhe ná talman nach aon dogénai, ar is díultad bathis. Díc[h]etal doc[h]ennaib immorro fodrácbad són i córus c[h]erdae, ar is soas fodera són: ní écen audbairt do demnaib oca, acht aisnéis do c[h]ennaib a chnámae fochédóir.​[62]​

Imbas forosnai [‘knowledge that enlightens’] i.e. it discovers everything which the poet likes and which he desires to manifest. Thus is it done. The poet chews a piece of (the) flesh of a red pig, or of a dog or cat, and puts it afterwards on the flag behind the door, and pronounces an incantation on it, and offers it to idol-gods, and afterwards calls his idols to him and then finds them not on the morrow, and pronounces incantations on his two palms, and calls again unto him his idol-gods that his sleep may not be disturbed; and he lays his two palms on his two cheeks and (in this manner) he falls asleep; and he is watched in order that no one may interrupt [?] nor disturb him till everything about which he is engaged is revealed to him, (which may be) a minute or two or three, or as long as he was supposed to be at (the) offering; et ideo imbas dicitur i.e. (his) two palms (baiss) upon (im) him, that is (one) palm over [?] and another hither on his cheeks. Patrick abolished [banished?] this and the teinm laegda. Dicetal do-chennaib (‘extempore recital’), then, was left to be composed in right of (their) art, for this was the cause: it is not necessary in it to make an offering to demons, but there is a revelation at once from (the) ends of (the poet’s) fingers.​[63]​

Een deel van de beschrijving van orc tréith uit Sanas Cormaic is belangrijk voor de divinatie die aan Finn wordt toegeschreven, omdat Finn hierin door middel van teinm laegda obscure kennis opdoet. 

Orc tréith .i. nomen do mac ríg, … is de tra boi andsin dosom .i. Find hua Baiscne is dó ba drúth Lómna druth (.i. mídlach) … Tic iarom Find don fhuarboith déodlái confhaca in choland cen cend. Coland sund cen cend ol Find. Finnta dúnn ol infhiancoich hí. Dosber tra Find a ordu ina beolu 7 dochan tria theinmm laegda conepert …​[64]​

‘Orc tréith, i.e. nomen for a king’s son, … Thus, then this happened to him. Finn hua Baiscni had as his fool Lómna the Fool, i.e. an imbecile… Finn returned to the hunting-booth in the evening, and saw the body without a head. ‘Here is a body without a head’! says Finn. ‘Let us find out’, said Finn, ‘whose it is’. Finn then put his thumb into his mouth, and he spoke through teinm laeghdha…​[65]​

Volgens Fergus Kelly komen dezelfde termen imbas forosnaí, ‘encompasing knowledge which illuminates’, teinm láeda ‘breaking of marrow’ en díchetal di chennaib ‘chanting from heads’ voor in de wettekst Bretha Nemed als de drie vaardigheden waar de fili zijn status aan ontleend.​[66]​ John Carey beschrijft eveneens deze drie vaardigheden.​[67]​ Hij legt uit dat deze vaardigheden pas vanaf de negende eeuw vermeld worden in combinatie met divinatie. Hij is van mening dat deze vaardigheden oorspronkelijk niets te maken hadden met divinatie, maar pas later met divinatie verbonden werden. Dat neemt echter niet weg, dat in de beschrijvingen van deze vaardigheden in de literatuur er wel sprake is van divinatie. Verder in dit hoofdstuk bespreek ik hoe de divinatie in deze beschrijvingen en andere beschrijvingen zich verhoudt tot de divinatie in Tochmarc Ailbe. Eerst geef ik die andere beschrijvingen van divinatie, die ik wil bespreken, omdat ook de vergelijking tussen deze beschrijvingen onderling belangrijk zijn voor mijn conclusies.
Een andere vorm van divinatie is het zogenaamde tarbhfeis, ‘stierenfeest’. Door middel van dit ritueel wordt een visioen opgeroepen, waarin de toekomstige koning zich zal manifesteren volgens de teksten Togail Bruidne Da Derga en in Serglige Con Culainn. 
De passage uit Togail Bruidne Da Derga gaat als volgt: 

Con-grenar tairbfheis la firu Hérenn .i. no marbad tarb leó 7 no ithead oenfear a sháith de 7 no ibead a enbruithi 7 no chanta ór fírindi fair ina ligiu. Fer at-chichead ina chotlad is é bad rí, 7 at-baildis a beóil in tan ad-beiread gaí.​[68]​

De mannen van Ierland hielden een stierfeest; zij doodden dan een stier en één man alleen at zich daar vol van en dronk het vleesvocht op en boven over zijn slapende neerliggende lichaam werd dan de ór firindi (een waarheidsbezwering) gezongen. De man die hij in zijn slaap zou zien, dat zou de koning zijn en wanneer hij een leugen zou zeggen zouden zijn lippen verstommen.​[69]​
 
In Serglige Con Culainn is de procedure iets uitvoeriger beschreven.

Dogníther íarom tarbfhes léo and sin co fíastais esti cía dia tibértais rígi. Is amlaid dogníthe in tarbfhes sin .i. tarb find do marbad 7 óenfher do chathim a shátha dia eóil 7 dá enbruthi, 7 chotlud dó fón sháith sin, 7 ór fírindi do chantain do chethri drúdib fair, 7 atchíthe dó i n-aslingi innas ind fhir no rígfaide and asa deilb 7 asa thúarascbáil 7 innas ind oprid dogníth.​[70]​

Er wordt dan daar een stierenfeest door hen gehouden, opdat ze daardoor te weten komen aan wie ze het koningschap zouden geven. Het is aldus, dat dat stierenfeest gewoonlijk gehouden werd, namelijk; het doden van een witte stier, het consumeren door één man tot zijn verzadiging van het vlees en de bouillon en het slapen door hem na die verzadiging en het zingen van een waarheidsincantatie over hem door vier druïden, en de verschijning van de man, die dan koning zou gemaakt worden, werd door hem gezien in een droom/visioen; zijn gedaante, zijn beschrijving en de verschijning van de activiteit die hij uitvoerde.​[71]​

De essentie van deze beschrijving van divinatie is dat door het ritueel doden van een stier en het nuttigen van zijn vlees en vocht een visioen kan worden opgeroepen, waarin de nieuwe vorst zal worden getoond. John Carey​[72]​ stelt dat de beschrijving van de tarbhfeis in Serglige Con Culainn waarschijnlijk direct afgeleid is van de beschrijving van tarbhfeis in Togail Bruidne Da Derga.
Een aantal elementen uit deze vormen van divinatie komen terug in verhalen uit de Finn cyclus. De figuur uit de Oud- en Middelierse literatuur, aan wie veel profetieën worden toegeschreven, is Finn mac Cumaill. Finn is niet alleen geschoold als krijger, maar ook als fili. Hij weet regelmatig een misdaad of ander mysterie op te lossen door letterlijk het antwoord uit zijn duim te zuigen. Er zijn verschillende verhalen over hoe Finn de gave van divinatie vergaart en gebruikt. In Sanas Cormaic wordt verwezen naar het verhaal waarin Lomna, de dwaas, wordt vermoord en onthoofd. Het hoofd wordt meegenomen, zodat men niet weet wiens ontzielde lichaam het is. Als Finn het lichaam vindt, past hij teinm laegda toe en weet hierdoor Lomna’s lichaam als zodanig te identificeren.​[73]​ In het verhaal van Derc Corra kan Finn een man identificeren die zich heeft verscholen in een boom. Hij stopt hiervoor zijn duim in zijn mond en identificeert de man in een gedicht.

Is de dobert Finn a hordain ina bēolo. Addonich as eisib afrithisi fortnosna a imbus 7 dichan dicetal co n-eipert: … Dercc Corra mac hūi Daigre, ol sē, fil isan crund.

Finn put his thumb in his mouth [to find out who the man was]. When it came out again, his imbas enlightened him, and he chanted, saying: [Here in the text there is a short obscure poem, ending with] ‘Derg Corra, descendant of Daiger, he said, who is in the tree’.​[74]​

Er bestaan meerdere verhalen over hoe Finn zijn gave voor divinatie verkrijgt, welke ik hieronder zal beschrijven. Ik zal beginnen met het verhaal van Culdub. Van dit verhaal bestaan verschillende, meestal titelloze versies. Er is een versie, waarin Finn vloeistof uit de ‘Andere Wereld’ over zijn vinger krijgt als deze tussen de deur terechtkomt en een versie, waarin hij ‘slechts’ zijn vinger tussen de deur krijgt. Van deze laatste versie is een editie en vertaling verschenen van de hand van Kuno Meyer.​[75]​ Meyer geeft echter zelf al aan dat er veel aan deze versie mankeert. Dat het vloeistofmotief hier mist is mogelijk een fout van de kopieerder. O’Rahilly vermoedt, dat het vloeistofmotief ouder is dan het motief van de vinger tussen de deur. ​[76]​ Dit motief komt ook vaker voor in de verhalen over Finn en komt ook terug in Tochmarc Ailbe. De eerste versie van het verhaal gaat globaal als volgt: Culdub, een man uit de síd, steelt meerdere keren de maaltijd van de fían. Niemand slaagt erin succesvol de maaltijd te bewaken. Dan wordt Finn met deze taak belast. Finn is Culdub te slim af en doodt hem met zijn speer op het moment dat Culdub in de síd verdwijnt. Hierbij reikt Finn met zijn hand in de síd. Een vrouw uit de síd met een schaal met een vloeistof in haar handen gooit de deur voor zijn neus dicht. Finns vinger komt echter tussen de deur en de deurpost terecht. Iets van de vloeistof uit haar schaal komt dan op zijn vinger. Als Finn zijn vinger terug trekt, steekt hij hem wegens de pijn in zijn mond en krijgt zodoende wat van de vloeistof binnen. Deze blijkt magisch te zijn, want op dat moment weet hij op bovennatuurlijke wijze wat er aan de hand is. 

Gabais iarom a mér ina bēolu. A donic as afrithisi foopart dicetal. Fortnosmen an imbas condebert … 

‘[After Finn had somehow extracted himself from the doorway] he put his finger in his mouth. When [the finger] came out again he began to chant. Great knowledge [imbas] enlightened him so that he said … [an obscure poem follows, in which Finn identifies the man he killed as Cúldub]’. ​[77]​ 

Vanaf dat moment wordt Finn door bovennatuurlijke kennis verlicht elke keer als hij zijn vinger in zijn mond stopt.
In Macgnímartha Finn, ‘De knapendaden van Finn’​[78]​ moet Finn als leerling voor zijn meester-dichter een zalm uit de rivier de Boyne klaarmaken. Tijdens het klaarmaken van de zalm brandt hij zijn vinger aan de zalm en steekt zijn vinger vanwege de pijn in zijn mond. De zalm blijkt magisch te zijn en degene die van hem eet zal bovennatuurlijke kennis vergaren. Vanaf dat moment is het gevolg hetzelfde als bij bovenstaand verhaal. Het verhaal van Culdub en het verhaal uit Macgnímartha Finn worden door zowel O’Rahilly als Nagy besproken.​[79]​
Verder zijn er ook drie versies, waarin Finn de gave tot divinatie vergaart, namelijk door een dronk uit een bron, die zich bevindt in de Andere Wereld. O’Rahilly​[80]​ beschrijft deze versies, welke zijn overgeleverd in Feis Tighe Chonáin.​[81]​ In de eerste versie vindt Finn met twee metgezellen een open deur naar de Andere Wereld. De deur wordt echter voor hun neus dichtgegooid door een aantal vrouwen van de Andere Wereld. In de commotie belandt wat vloeistof uit een schaal in de handen van een van de vrouwen in de monden van Finn en zijn metgezellen, waardoor alle drie de gave van divinatie krijgen. Dit verhaal lijkt erg op het verhaal van Culdub. In de tweede versie reist Finn via een magische mist naar de Andere Wereld. Hier drinkt hij uit twee bronnen, waardoor hij de gave krijgt. In de laatste versie gaat Finn zwemmen in een meer, maar als hij daar uit komt, is hij een zwakke oude man geworden. Nadat hij gedronken heeft uit een gouden beker die hem wordt aangeboden door een heerser uit de Andere Wereld, krijgt hij zijn oude krachten weer terug. Hij geeft vervolgens de beker aan Mac Reithe, die er ook uit drinkt. Beiden zijn vervolgens tot divinatie in staat.
Een aantal motieven die bij de divinatie in Tochmarc Ailbe een rol spelen, zal ik vergelijken met soortgelijke motieven uit bovengenoemde verhalen. Hiermee probeer ik aan te geven of deze motieven een verzinsel zijn van de auteur, dan wel dat ze passen binnen de Oud- en Middelierse traditie van beschrijvingen van divinatie. De motieven, die ik bespreek zijn de aanwezigheid van een druí of fili, het nuttigen van drank of voedsel, het uitspreken van een betovering, het verkrijgen van kennis via een visioen tijdens de slaap, de reden van het oproepen van het visioen en als laatste het profeteren in poëzie.
In veel gevallen van divinatie speelt de druí, ‘druïde’, of de fili, ‘dichter’, een belangrijke rol. Het oproepen van een visioen lijkt alleen toegankelijk te zijn voor een druí of fili, of met behulp van één van deze. Dat dit in het ene verhaal een druí is en in het andere een fili is enigszins verwarrend. De functies van een druí en een fili lijken elkaar te overlappen. Er zijn zeker enige overeenkomsten. Ze behoren allebei tot de geleerde klasse, genoten daarom een hoge status en stonden allebei dichter bij de bovennatuurlijke wereld dan de gewone mens. De druí was een tussenpersoon tussen de bovennatuurlijke wereld en de gewone wereld. De fili kon de status van de elite beïnvloeden met satires en lofdichten. Men geloofde dat een rechtvaardige satire, gericht op een slecht functionerende koning, ook fysieke gevolgen kon hebben. Ook dienden ze allebei waarschijnlijk als raadgevers van de koning. Over de druí is minder bekend dan de over de fili. De druí werd overbodig na de komst van het Christendom en verdween, terwijl de fili naast de geleerde klasse van de geestelijken bleef bestaan. Er zijn geen bronnen van de hand van de druí zelf overgeleverd. Dit kwam onder andere doordat het schrift pas werd geïntroduceerd in Ierland met de komst van het Christendom. De secundaire bronnen geven geen uitvoerige beschrijving van de druí en zijn mogelijk gebaseerd op onwetendheid en vooroordelen.​[82]​ De secundaire bronnen over de fili zijn wat uitvoeriger. De sagalijsten geven onder andere een beeld van de hoeveelheid aan verhalen, die de fili diende te kennen. De wettekst Uraicecht na Riar​[83]​ geeft een lijst van de zeven gradaties binnen de filid (mv.) inclusief bijbehorende ere-prijs en rechten. Zo zijn er nog meer secundaire bronnen over de fili.​[84]​
Het lijkt erop dat zowel de druí als de fili in staat werd geacht visioenen op te roepen en kennis te vergaren, die voor anderen verborgen is. Dit geldt in ieder geval voor de druí en de fili in de verhalen, maar over de vraag of dit ook in werkelijkheid zo was zijn de meningen verdeeld.​[85]​ Waarom in het ene verhaal de druí in deze context wordt genoemd en in het andere de fili is mij niet geheel duidelijk. Het is wel aannemelijk, dat het noemen van de fili voor de christelijke auteur minder gevoelig lag dan het noemen van de druí. Dat de fili hoog aangeschreven stond blijkt uit de beschrijving van veel helden die naast krijger ook fili waren. Finn is daarvan het grootste voorbeeld, maar ook Cormac mac Airt wordt als fili beschreven. In een gedicht over Tara wordt het volgende over hem gezegd. Ba súi, ba file, ba flaith; ba fír-brethem fer Féne, ‘he was sage, he was poet, he was prince, he was a true judge of the men of Fene’.​[86]​ Deze beschrijving is gebaseerd op een beschrijving van de Bijbelse David. Zoals blijkt uit een Oud-ierse tekst over de Psalter, waarin staat: In an Old-Irish tract on the Psalter is said that 'in Asaph the Holy Spirit awakened the meditation and prayer of the psalms, and David added melody and harmony to them, for he was a prophet, for he was a poet (ar bá fáith, ar bá fili) full of the grace of the Holy Spirit'.​[87]​Hierdoor is niet met zekerheid aan te geven of Cormac ook daadwerkelijk als fili werd gezien, maar het geeft wel aan dat de functie van fili hoog aangeschreven stond, anders zou men niet een dergelijke koning als Cormac ermee willen associëren. De rol van de druí in Tochmarc Ailbe is die van raadgever en waarzegger. Hij is dit blijkbaar niet alleen voor de koning en in politieke, publieke zaken, maar ook voor andere leden van het hof en in privé-zaken. Van een druí aan het hof van Cormac mac Airt mag men aannemen dat hij hoogopgeleid is en zich verdienstelijk heeft gemaakt op zijn vakgebied. Dat wordt aangegeven door de mededeling dat alle zusters van Ailbe bij hem kwamen om kennis te vergaren over hun toekomstige echtgenoot. Ailbe richt zich dan ook tot deze wijze druí. Hij roept het visioen niet bij zichzelf op, maar bij Ailbe. Uit haar woorden weet hij precies de betekenis te interpreteren. Hij weet echter voor het visioen al dat de man, met wie zij mee zal gaan, nog de volgende dag voor de poort Tara zal verschijnen. Daar heeft hij blijkbaar het visioen van Ailbe niet voor nodig. 
In Sanas Cormaic is het de fili, die het visioen oproept. De drie termen imbas forosnaí, teinm laegda en díchetal di-chennaib die daar genoemd worden, worden specifiek aan de fili toegeschreven. Alleen hij is hier toe in staat. Ook wordt beschreven dat Finn teinm laegda gebruikt. Dit benadrukt, dat hij niet alleen een krijger is, maar ook een fili. In Bretha Nemed​[88]​ wordt niet alleen gezegd, dat deze vaardigheden alleen toegankelijk waren voor de fili, maar ook dat de fili zijn status ontleende aan zijn vaardigheid hierin. Deze vaardigheden worden specifiek genoemd als de vaardigheden van een ollam, een meesterdichter, die worden bereikt in het 8e studiejaar van de fili. Deze vaardigheden waren blijkbaar niet voor iedereen weggelegd, alleen een hoogopgeleide druí of fili was hiertoe in staat. 
Volgens de literatuur​[89]​ is de tarbhfeis één van de vaardigheden van de druí. In de korte beschrijving van de tarbhfeis in Togail Bruidne Da Derga wordt geen druí of fili genoemd. In de uitgebreidere beschrijving in Serglige Con Culainn wordt wel de druí genoemd. Er zijn er zelfs vier die een waarheidsincantatie zingen over de persoon die het visioen dient te krijgen. In Togail Bruidne Da Derga wordt ook zo’n waarheidsbetovering gezongen, maar daar wordt niet aangegeven door wie dit gebeurt. Omdat het om een betovering gaat is het wel aannemelijk, dat deze wordt gezongen door de druí of fili. De persoon die het ritueel ondergaat, wordt niet nader gespecificeerd als druí, wel als man. Wellicht is hier sprake van een visioen, dat wordt opgeroepen door de druí bij een ander persoon, zoals dat ook bij Ailbe gebeurt. 
In de verhalen over Finn is er geen druí of fili aanwezig die een visioen oproept bij Finn. Hij is hier zelf toe in staat, maar hij wordt ook beschreven als fili, dus ook hier is het een fili die de divinatie bewerkstelligt. In de verhalen over hoe hij zijn gave krijgt is er wel steeds een fili of een wezen uit de Andere Wereld aanwezig. Als alle kennis afkomstig is uit de Andere Wereld,​[90]​ dan is het aannemelijk dat de inwoners van de Andere Wereld in meer of mindere mate gebruik kunnen maken van deze kennis. In dat opzicht heeft een inwoner van de Andere Wereld wat gemeen met een fili. Ze kunnen allebei van dezelfde kennis gebruik maken. In alle verhalen van Finn lijkt zo’n persoon, al dan niet welwillend, een rol te spelen in de gebeurtenissen, waardoor Finn zijn gave krijgt. Alleen in het tweede verhaal uit Feis Tighe Chonain​[91]​ dwaalt Finn min of meer op eigen kracht de Andere Wereld binnen en drinkt daar uit twee magische bronnen. In de meeste andere gevallen vergaart Finn zijn gave door onbedoeld voedsel of vocht tot zich te nemen, dat voor een fili of een persoon uit de Andere Wereld bedoeld is. Alleen in het derde verhaal uit Feis Tighe Chonain wordt de dronk uit de Andere Wereld vrijwillig aangeboden aan Finn en wordt zijn gave bewust, door een heerser van de Andere Wereld, aan Finn gegeven. Dit lijkt op de divinatie in Tochmarc Ailbe, omdat daar ook de divinatie gegeven wordt middels een dronk van een magisch vocht. De heerser van de Andere Wereld vervult hier de rol van druí, zoals Cithruad in Tochmarc Ailbe. Voor Ailbe is de divinatie echter eenmalig, voor Finn is de gave blijvend.
In de door mij besproken voorbeelden wordt een visioen opgeroepen door iets in de mond te nemen. Ailbe moet Cithruaid een kristallen schaal brengen met daarin bierschuim. Over deze vloeistof spreekt hij een betovering uit en als zij dit drinkt, zal zij tijdens haar slaap een visioen krijgen. 
In Sanas Cormaic en in de beschrijvingen van de tarbhfeis wordt beschreven hoe degene die de divinatie wil oproepen op een bepaald soort vlees dient te kauwen. In Sanas Cormaic wordt bij imbas forosnaí beschreven, dat de fili op een stuk rood (rauw) vlees van een zwijn, een hond of een kat kauwt en het vervolgens buiten de poort legt en er een betovering over uit spreekt. Hier valt op dat de fili het vlees niet daadwerkelijk opeet, maar er alleen op kauwt. Bij de beschrijvingen van de tarbhfeis wordt het vlees wel echt opgegeten. Hiervoor wordt een stier gedood. Volgens Serglige Con Culainn is dit een witte stier.​[92]​ Alleen de man bij wie het visioen zich zal voordoen eet zich vol van het vlees en drinkt van het vleesvocht. Het is het eten van dit vlees en het drinken van het vocht, dat het visioen moet oproepen. Het vlees en vocht van het dier vormt een bovennatuurlijke bron van kennis en door ervan te eten en drinken kon kennis vergaart worden uit die bron.
Zoals eerder aangegeven, hebben veel verhalen over Finn gemeen dat hij voedsel of vocht binnen krijgt, dat afkomstig is uit de Andere Wereld. In het eerste verhaal van Feis Tighe Chonáin wordt verteld dat het vocht, dat Finn en zijn metgezellen binnenkrijgen afkomstig is uit de wijsheidgevende bron. De zalm is een veelvuldig terugkerend element in de Ierse literatuur. De zalm wordt bijvoorbeeld gezien als één van de dierlijke vormen, waarin Fintan mac Bóchra van de Andere Wereld zich kon veranderen. De zalm is het symbool van de wijsheid, omdat het één van de dieren is, waarvan men geloofde dat ze honderden jaren konden leven en zich alles konden herinneren wat in hun leven geschiedde. Een tweede reden is de associatie van de zalm met de bovennatuurlijke wezens uit de Andere Wereld. Meer dan eens verandert zo’n wezen in een zalm. Daarbij komt dat de zalm zich onbelemmerd kon begeven in beide werelden, via de rivieren. De rivieren werden vaak gezien als poort naar de Andere Wereld. Als het eten van een dier toegang verleende tot de kennis uit de Andere Wereld, zoals bij de tarbhfeis, dan is het niet verwonderlijk dat het eten van het symbool van wijsheid een soort alwetendheid, zoals bij Finn en de zalm, zou kunnen veroorzaken. 
In de verhalen van Lomna en Derc Corra hoeft Finn enkel op zijn duim te zuigen of te kauwen om de kennis op te roepen. Dit kauwen doet denken aan het kauwen op een stuk vlees, dat de fili moet doen volgens de beschrijving van imbas forosnaí. Door de aanraking van het bovennatuurlijke voedsel of vocht lijkt de duim van Finn een permanente verandering te hebben ondergaan tot bron van kennis. In alle gevallen van voedsel of vocht gaat het om een substantie uit de Andere Wereld of een substantie, die door een betovering of aanraking met een substantie uit de Andere Wereld hierin veranderd is. 
Deze verandering van normaal voedsel of vocht naar bovennatuurlijke bron van kennis wordt in Tochmarc Ailbe bewerkstelligd door de betovering die de druí Cithruad over het schuim van het bier uitspreekt. In de beschijving van imbas forsonaí in Sanas Cormaic gebeurt iets soortgelijks. Daar spreekt de fili ook een betovering over het vlees uit dat hij vervolgens offert aan de goden. In de beschrijving van dichetal di chennaib is ook sprake van spreuken of betoveringen. Hier wordt geen voedsel betoverd, maar wordt het visioen opgeroepen door middel van een soort van meditatie, die wordt opgeroepen door het uitspreken van bepaalde spreuken. Bij de tarbhfeis is het slachten van de stier genoeg om het vlees en vocht bovennatuurlijke eigenschappen te geven. Er wordt echter wel gebruik gemaakt van een spreuk ór firindi, een waarheidsincantatie, om zekerheid te bieden, dat de man die het ritueel ondergaat niet zou liegen over wat hij had gezien. In de beschrijving van Serglige Con Culainn wordt verteld, dat hier zelfs vier druïden voor nodig zijn. In de beschrijving van Togail Bruidne Da Derga wordt verteld wat de gevolgen zijn van deze spreuk. Als de man een leugen zou vertellen over wat hij had gezien in zijn slaap dan zouden zijn lippen ter plekke sterven. Bij een zo belangrijke voorspelling als die over wie de toekomstige koning zal zijn, is het niet onbegrijpelijk, dat men maatregelen treft om de waarheid van de voorspelling te garanderen. 
Finn lijkt geen spreuken nodig te hebben. Zijn duim vormt een permanente bron van kennis en het lijkt vanzelfsprekend dat Finn zo betrouwbaar is, dat men geen ór firindi over hem hoeft uit te spreken, om te garanderen dat hij niet zal liegen. Bovendien zijn zijn uitspraken meestal niet voor hemzelf en zou liegen zinloos zijn.
Een ander element uit Tochmarc Ailbe dat regelmatig terugkeert, is dat van het visioen dat tot de persoon in kwestie komt tijdens de slaap. Ailbe zal haar toekomstige man zien in haar slaap. Voor een goede interpretatie van haar visioen moet ze die aan Cithruad voor zonsopgang komen vertellen. Ook de fili in de beschrijving van imbas forosnaí in Sanas Cormaic krijgt in zijn slaap het beoogde visioen te zien. Er wordt benadrukt, dat niemand de fili mocht storen tijdens zijn slaap. Dit komt ook terug in Serglige Con Culainn. Niet in de beschrijving van de tarbhfeis, maar in de passage waarin Cú Chulainn slapend aangetroffen wordt bij een grafsteen. Fergus ziet direct dat het geen gewone slaap is, maar dat Cú Chulainn een visioen beleeft. Hij verbiedt iedereen om Cú Chulainn te wekken.​[93]​
In de beschrijving van de tarbhfeis in Serglige Con Culainn wordt niets gezegd over het wel of niet mogen wekken van de slapende man. Wel openbaart de kennis zich wederom in een visioen, die komt tijdens de slaap. Hetzelfde geldt voor de tarbhfeis in Togail Bruidne Da Derga. Verzadigd van het vele eten van het stierenvlees gaat de man slapen, waarna het visioen van de toekomstige koning als een droom tot hem komt. In Senchas Fagbála 7 Beandacht Ríg, ‘Het verhaal van de ontdekking van Cashel en de zegening van de koning’ krijgt een varkenshoeder een vergelijkbaar visioen in zijn slaap. De varkenshoeder ziet in zijn droom een engel die een zegen uitspreekt over de koningen van Cashel.​[94]​
Het visioen dat zich manifesteert in een droom is een veelvuldig terugkerend element. Niet alleen in bovenstaande verhalen, maar bijvoorbeeld ook in Aislinge Aenguso, ‘Het visioen van Aengus’,​[95]​ waarin Aengus zijn toekomstige vrouw in een droom ziet. Hetzelfde gebeurt in Tochmarc Monera, ‘De liefdesgeschiedenis van Monera’.​[96]​ Deze dromen zijn echter niet opgeroepen, zoals bij de eerder genoemde gevallen van divinatie. Dit geldt ook voor het visioen dat Cú Chulainn ziet in zijn slaap. Zowel Aengus als Cú Chulainn worden ziek als gevolg van het visioen. Ze worden pas beter als de vraag die het visioen oproept beantwoord is. 
Behalve het visioen in de slaap lijken deze verhalen niet veel op de bovenstaande beschrijvingen van divinatie. Echter één extra element hebben de visioenen uit Aislinge Aenguso en Tochmarc Momera wel gemeen met Tochmarc Ailbe. In het visioen wordt geopenbaard wie zijn of haar toekomstige vrouw of man zal zijn, wat ook lijkt op de situatie in Serglige Con Culainn, waarin Cú Chulainn zijn toekomstige minnares ziet. Hiermee wil ik illustreren, dat de reden van het oproepen van de divinatie in Tochmarc Ailbe weliswaar niet terugkomt in de andere besproken passages van divinatie, maar dat het van te voren zien van de toekomstige geliefde in een droom wel vaker terugkomt in de Ierse literatuur. Ailbe richt zich tot Cithruad voor een persoonlijke vraag. De auteur van het verhaal vertelt daarbij dat haar zusters voor dezelfde vraag ook al bij Cithruad waren geweest. Voor de auteur lijkt het daarom geen vreemde zaak, dat de dochters van de koning bij de druí komen om hun toekomst te laten voorspellen. 
In de beschrijvingen van de tarbhfeis en in de verhalen van Finn lijken er wat meer maatschappelijke vraagstukken de reden voor de divinatie te zijn. Want hoewel de toekomstige echtgenoot van een koningsdochter in principe van maatschappelijk belang is, lijkt dat hier niet de motivatie van Ailbe te zijn om zich tot Cithruad te richten. Dit wordt benadrukt, doordat de divinatie en het resultaat niet openbaar lijkt te worden gemaakt. 
De tarbhfeis lijkt uitsluitend bedoeld te zijn voor de voorspelling van de nieuwe koning. In de verhalen over Finn zijn de vraagstukken meestal van minder groot maatschappelijk belang dan het voorspellen van de koning. In de verhalen van Finn gaat het vaak om de oplossing van een misdaad. Er wordt dan niet in de toekomst gekeken, maar naar verborgen kennis gezocht uit het verleden. In het verhaal van Culdub kan Finn vanwege de divinatie de dief identificeren, die het eten van de fían stal. In het verhaal van Lomna kan Finn het lichaam van Lomna zonder hoofd identificeren en de dader aanwijzen. In het verhaal van Derc Corra wordt naar kennis gezocht van het heden. Daar kan Finn de in de boom verscholen man identificeren als Derc Corra. Hier is alleen sprake van een misdaad in de ogen van Finn zelf, die Derc Corra zonder het te weten vals beschuldigt van overspel met de vrouw van Finn. Toch is dit mijns inziens een minder persoonlijke reden voor divinatie dan de toekomstvoorspelling waar Ailbe op uit is. Er is wel degelijk sprake van een misdaad, ook al is Derc Corra niet de schuldige en in zijn woede sleept Finn zijn hele fían mee, waardoor het niet langer een persoonlijke strijd is tussen Finn en Derc Corra.
In de beschrijvingen van imbas forosnaí, teinm laegda en dichetal di chennaib wordt niets verteld over de mogelijke redenen voor de divinatie en de beoogde kennis. Toch dunkt mij dat, als deze soorten van divinatie in werkelijkheid werden gebruikt, dit met name gebeurde voor zaken van maatschappelijk belang. Wat namelijk wel in de literaire beschrijvingen wordt verteld en vooral wordt benadrukt in de wettekst Bretha Nemed, is dat deze soorten van divinatie de status bepaalden van de fili. Alleen de hoogst opgeleide fili zou hier toe in staat zijn. Zo’n hoogopgeleide fili had zijn plaats aan het hof met name als raadgever van de koning in publieke zaken. Als de fili zich dan richtte tot een van de soorten divinatie, dan was dat waarschijnlijk om de koning bij te staan met kennis die anders niet toegankelijk was voor de koning.
Een laatste element van de divinatie uit Tochmarc Ailbe dat ik wil bespreken, is het openbaren van het visioen in poëzie. Dit is niet alleen het geval in Tochmarc Ailbe, ook in andere beschrijvingen van divinatie komt dit voor. Toch wordt niet helemaal duidelijk of het opperen van de kennis opgedaan in een visioen altijd in poëzie diende te gebeuren. In de beschrijving van dichetal di chennaib vertelt de fili zijn nieuwe kennis in een kort gedicht. In de beschrijving van imbas forosnaí wordt echter niets gezegd over hoe de fili zijn kennis bekendmaakt. In de beschrijving uit Sanas Cormaic van órc treith wordt teinm laegda aan Finn toegeschreven in een fragment uit het verhaal van Lomna. Hierbij wordt niet verteld of hij zijn kennis in een gedicht bekend maakt. Maar in het verhaal van Culdub en in het verhaal van Derc Corra is er wel sprake van een gedicht, waarin Finn de desbetreffende persoon identificeert. In deze drie verhalen doet hij telkens hetzelfde om het desbetreffende raadsel op te lossen. Het is dus mogelijk dat bij teinm laegda de verworven kennis in een gedicht bekend werd gemaakt. Een ander element uit de Ierse literatuur speelt bij deze beschrijvingen in poëzie mee. In de Oud- en Middelierse literatuur worden monologen, dialogen en andere gesprekken regelmatig in poëzie weergegeven. In Tochmarc Ailbe is bijna alles wat gezegd wordt in poëzie weergegeven. Daarbij wordt gezegd dat de fili van de woorden, die Ailbe sprak over haar visioen, het weergegeven gedicht maakte. Conad forsnábriatra do-labur si, do-cum an file in laeid,​[97]​ ‘En van de woorden, die zij sprak, vervaardigde de dichter het gedicht.’ Het is dus niet duidelijk of Ailbe zelf ook in poëzie sprak.
In dit hoofdstuk heb ik de beschrijving van Tochmarc Ailbe getracht te vergelijken met de beschrijvingen van divinatie in een aantal andere verhalen. Hiervoor heb ik gekeken naar de beschrijvingen van imbas forosnaí, teinm laegda en dichetál do cennaib in Sanas Cormaic, van tarbhfeis in Serglige Con Culainn en Togail Bruidne Da Derga en van de divinatie, die aan Finn wordt toegeschreven in het verhaal van Derc Corra, het verhaal van Culdub, het verhaal van Finn en de zalm en in de drie versies van Feis Tighe Chonáin.
De divinatie uit Tochmarc Ailbe heb ik getracht te vergelijken op een aantal verschillende punten: op de aanwezigheid van een druí of fili, op het nuttigen van drank of voedsel, op het uitspreken van een betovering, op het verkrijgen van kennis via een visioen tijdens de slaap, op de reden van het oproepen van het visioen en als laatste op het profeteren in poëzie. Op deze manier heb ik onderzocht of de aparte beschrijving van divinatie in Tochmarc Ailbe buiten de Oud- en Middelierse traditie valt of dat deze beschrijving wel wortels heeft in deze traditie. De beschrijving van divinatie in Tochmarc Ailbe is bijzonder, omdat een dergelijke beschrijving van een vrouw, die zich tot een druí richt om er achter te komen met wie zij zal trouwen, verder zover ik weet, niet of nauwelijks voorkomt in de Oud- en Middelierse literatuur. Echter bij bestudering van bovenstaande punten blijkt dat de beschrijving van divinatie waarschijnlijk wel wortels heeft in een verhalende traditie. De aanwezigheid van een druí of fili komt ook terug in de beschrijvingen in Sanas Cormaic, in de beschrijvingen van tarbhfeis in Serglige Con Culainn en Togail Bruidne Da Derga en in het derde verhaal van Feis Tighe Chonain. Het nuttigen van voedsel en drank speelt bij de beschrijving van imbas forosnaí in Sanas Cormaic een rol, maar ook bij beide beschrijvingen van tarbhfeis en bij de verhalen over Finn. Het uitspreken van een betovering over het voedsel of de drank wordt ook beschreven in Sanas Cormaic in de beschrijving van tarbhfeis. Mijn vierde punt, het verkrijgen van kennis via een visioen tijdens de slaap, komt opnieuw terug in de beschrijving van imbas forosnaí en in de beschrijving van tarbhfeis in Togail Bruidne Da Derga. Ook het profeteren in poëzie wordt beschreven in Sanas Cormaic bij de beschrijving van dichetál do cennaib en in het verhaal van Culdub en Derc Corra, alhoewel hier moeilijker definitief iets over te zeggen is. Alleen het punt van de reden van het oproepen van het visioen lijkt niet direct terug te komen in de andere verhalen. In de meeste verhalen wordt het visioen opgeroepen voor het maatschappelijke belang. Ik heb verder geen verhaal kunnen vinden, waarin iemand vrijwillig divinatie aanwendt vanwege de wens te weten wie de toekomstige geliefde is. Toch komt dit punt deels wel terug in bijvoorbeeld Aislinge Aenguso, Tochmarc Momera en Serglige Con Culainn. In deze verhalen krijgt de held, zonder dat hij daar op uit was een visioen in zijn slaap, waarin zijn toekomstige geliefde zich manifesteert. 





Hoofdstuk 2 Liefdesrelaties 

E
en thema, dat in Tochmarc Ailbe naar voren komt, is dat een relatie alleen kans van slagen heeft als man en vrouw elkaars gelijke zijn. Dit thema komt meerdere keren voor in de Ierse literatuur. Het wordt letterlijk verwoord door Cú Chulainn in Tochmarc Émire. 

Asbert Cú Chulainn, acht ingen bad chomadais dó ar aís 7 cruth 7 cenél di ingenaib Érenn, nád regad leis, 7 nád bad choimde dó do banchéili mani bad samlaid.​[99]​

Cuchulaind said that no maiden should go with him but she who was his equal in age and shape and race, and skill and deftness, who was the best handworker of the maidens of Erinn, and that none was a fitting wife for him unless such were she.​[100]​

Dit thema wordt op twee manieren behandeld in de verhalen: door te vertellen hoe gelijkheid de basis kan vormen voor een succesvolle relatie en door te illustreren hoe het niet moet, zoals in de verhalen, waarin een driehoeksverhouding centraal staat. Bekende voorbeelden binnen de Ierse literatuur hiervan zijn Fingal Rónáin ‘De familiemoord van Rónán’,​[101]​ Tóraigheacht Diarmada agus Ghráinne, ‘De achtervolging van Diarmaid en Gráinne’​[102]​ en Longes mac nUislenn, ‘De verbanning van de zonen van Uisliu’.​[103]​ Deze driehoeksverhouding komt ook in andere mythologieën voor. Een wereldberoemd voorbeeld is ‘Tristan en Isolde’. Binnen de Ierse literatuur geniet dit thema een zekere populariteit. 
	Longes mac nUislenn is een proloog van Táin Bó Cúailgne en valt daarom binnen de Ulster Cyclus. Dit verhaal verklaart waarom de belangrijke krijger Fergus tijdens de strijd in Táin Bó Cúailgne zich aan de kant van Medb heeft geschaard en daarmee tegen Ulster. Fergus is weliswaar een trouwe held van Ulster, maar vanwege het gedrag van koning Conchobar in Longes mac nUislenn wordt zijn eer gekrenkt en kan hij koning Conchobar niet langer dienen. Het verhaal is overgeleverd in twee versies, welke sterk van elkaar afwijken. De oudere versie draagt de titel Longes mac nUislenn. De titel is bij de tweede versie veranderd in Oided mac nUisnig, ‘De gewelddadige dood van de zonen van Uisneach’ of Oidhe Chloinne Uisneach, ‘De gewelddadige dood van de kinderen van Uisneach’. Voor de vergelijking met Tochmarc Ailbe is de tweede versie echter minder relevant dan de eerste, omdat de eerste versie dichter bij de datering van Tochmarc Ailbe ligt.
Hoewel Longes mac nUislenn een proloog is van Táin Bó Cúailgne en daarom bij de Ulsterverhalen wordt ingedeeld, is het wel een op zichzelf staand verhaal. Volgens de indeling van de sagalijsten valt dit verhaal onder de aitheda, verhalen over liefdesparen, die samen weglopen, waar ook Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  onder valt​[104]​. Deze verhalen lijken dan ook erg veel op elkaar. Beide volgen dezelfde verhaallijn: het mooiste meisje van het land wordt uitgehuwelijkt aan een veel oudere, machtige krijger. Zij wordt echter verliefd op een jonge krijger die in dienst is van haar verloofde. Met tegenzin loopt deze jonge krijger met het meisje weg. Ze worden achtervolgd en hoewel het in beide gevallen goed lijkt af te lopen voor de geliefden, maakt een list van de oude krijger een einde aan het leven van de jonge krijger. Beide verhalen eindigen wel verschillend voor het meisje. Deirdre wordt in Longes Mac nUislenn veroordeeld tot het zijn van de vrouw van zowel Conchobar als van Eogan mac Durthacht. Dit zijn de twee mannen die zij het meest van allen veracht. Voor het echter zover komt, pleegt ze zelfmoord door haar hoofd tegen een rotsblok te slaan. Voor Gráinne loopt het in Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  veel minder dramatisch af: zij scheidt van Finn en keert terug naar haar vader koning Cormac. Het einde van Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  vormt de beginsituatie voor Tochmarc Ailbe.
Fingal Rónaín volgt een vergelijkbare verhaallijn. De oudere koning trouwt een te jong meisje, dat vervolgens verliefd wordt op de zoon van de koning. De prins weigert in te gaan op haar avances en uit wraak beschuldigt zij hem ervan haar te willen verleiden. Hierdoor wordt de koning achterdochtig en hij interpreteert de acties van zijn zoon als erkenning van zijn achterdocht en doodt de prins. Het verhaal van Derc Corra​[105]​ volgt eveneens deze verhaallijn. De jonge verloofde van de al wat oudere Finn wordt verliefd op de jonge Derc Corra. Hij gaat echter niet in op haar avances. Maar dan overtuigt het meisje Finn dat Derc Corra haar probeerde te verleiden. Finn vertrouwt haar en jaagt op Derc Corra.
In beide gevallen ligt de nadruk op de verkeerde besluiten van de oudere man. Zowel Finn als Rónán had beter moeten weten als oudere, ervaren leider. De keus om te trouwen met een veel jongere vrouw is het eerste verkeerde besluit; het besluit om vervolgens de vrouw te geloven in plaats van zijn trouwe volgeling vormt de directe reden voor het noodlottige vervolg. In Fingal Rónáin wordt de onschuld van het meisje benadrukt door aan te geven dat zij instemde met het huwelijk, omdat zij dacht dat ze met de zoon van de koning zou trouwen. De familie van het meisje vindt het een schande, als blijkt dat het om een huwelijk met de oude koning gaat.
Er zijn echter meer verhalen waarin de ongelijkheid tussen de partners tot een onsuccesvolle relatie leidt. In Echtra Airt meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem, ‘Het avontuur van Art zoon van Conn en De liefdesgeschiedenis van Delbchaem’​[106]​ en Tochmarc Becfola, ‘De liefdesgeschiedenis van Becfola’​[107]​ is het de mysterieuze achtergrond van de vrouwen, die een rol speelt bij de beëindiging van hun liefdesrelatie. In beide verhalen neemt de koning een mooie maar mysterieuze vrouw als echtgenote. De vrouw blijkt echter uit de ‘Andere Wereld’ afkomstig te zijn en ze vertrekt uiteindelijk weer naar de ‘Andere Wereld’. We zien dit ook gebeuren in met Serglige Con Culainn. De relatie tussen Cú Chulainn en de uit de ‘Andere Wereld’ afkomstige Fand mislukt en zij vertrekt weer naar de ‘Andere Wereld’ met Mannanán. 
Er zijn ook verhalen, waarin de relatie wel succesvol is. Tochmarc Ailbe is daar een goed voorbeeld van. Ook Tochmarc Emire kent een goede afloop.​[108]​ Bij beide verhalen ligt dan ook de nadruk op de gelijkheid van de partners. Vooral de gelijkwaardige intelligentie en de wijsheid lijken de sleutel te vormen tot een succesvolle liefdesrelatie. Tochmarc Emire is het enige verhaal over een succesvolle liefdesrelatie van Cú Chulainn, net zoals Tochmarc Ailbe het enige verhaal over een succesvolle liefdesrelatie van Finn is. Tochmarc Emire vertelt hoe Cú Chulainn op pad gaat om een geschikte vrouw te vinden. Hij heeft gehoord van Emer en zoekt haar op. Zij wordt echter zwaar bewaakt, omdat haar vader niet wil dat zij trouwt. Echter door in raadsels te spreken die slechts zij tweeën begrijpen, kan Cú Chulainn haar spreken zonder dat de vrouwen om hen heen begrijpen dat hij naar haar hand dingt. Emer legt uit wat hij moet doen om haar vader te overwinnen en haar te trouwen. Cú Chulainn vertrekt naar Britannië om extra krijgskunsten te leren. Emers vader, Forgall, heeft echter door dat zij verliefd is op Cú Chulainn en hij verzint verschillende listen om hem te doden. Cú Chulainn bereikt echter toch de vrouwelijke krijger Scáthach. Zij traint Cú Chulainn, zodat hij sterk genoeg wordt om Forgall te verslaan. Cú Chulainns avonturen daar vormen een apart verhaal binnen Tochmarc Emire. Uiteindelijk keert Cú Chulainn terug naar Ierland, verslaat Forgall en neemt Emer als zijn vrouw. 
Met name het raadselgesprek heeft overeenkomsten met Tochmarc Ailbe. Het raadselgesprek illustreert onder andere de gelijkheid tussen Cú Chulainn en Emer.
Aan de hand van de verschillen en overeenkomsten tussen de verhalen, waarin de ongelijkheid tussen de partners leidt tot een onsuccesvolle relatie en de verhalen, waarin de gelijkheid tussen de partners bijdraagt aan het succes van hun relatie, wil ik aangeven hoe dit thema behandeld wordt.
De gelijkheid tussen partners blijkt ondermeer uit de beschrijvingen van de kwaliteiten van beide partners, maar met name van de vrouw. De suggestie wordt gewekt dat de toehoorder weet wat de goede eigenschappen zijn van de desbetreffende held uit andere verhalen. Bij de eigenschappen van zowel man als vrouw spelen schoonheid (lichamelijke aantrekkelijkheid), intelligentie, afkomst en dergelijke een rol.
De schoonheid van de vrouw in de verhalen wordt vaak benadrukt. In veel gevallen is het de grootste, machtigste krijger die het mooiste meisje van het land krijgt. In Longes Mac nUislenn is de voorspelling, dat Deirdre de mooiste vrouw van het land zal worden en vandaar de oorzaak voor strijd onder de mannen van Ulster zal zijn. Dit is de reden voor koning Conchobar om haar nog voor haar geboorte als zijn toekomstige vrouw op te eisen. De schoonheid van de vrouw vormt vaak de oorzaak voor jaloezie en strijd, zoals de schoonheid van Deirdre. Bovenstaande verhalen, waarin de driehoeksverhouding centraal staat, geven een algemene voorkeur weer van de jonge vrouw voor de jongeman in plaats van voor de ervaren oudere man. Dit wordt in Longes Mac nUislenn onder woorden gebracht door Deirdre als ze Niosiu probeert over te halen met haar weg te lopen.

	‘Is cáin,’ ol-se-sseom, ‘in t-shamaisc téte sechunn!’
‘Dlegtair,’ ol-si-si, ‘samaisci móra bale na-bít tairb.’
‘Atá tarb in chóicid lat,’ or-se-sseom, ‘.i. rí Ulad.’
‘No-togfainn-se etruib far n*dís,’ or-si-si, ‘ocus no-gēbainn tarbín óag amalt-so.’ ​[109]​

Mooi is die vaars die ons voorbij gaat, zei hij.
Allicht zijn er grote vaarzen waar geen stieren zijn, zei zij.
	Jij hebt de stier van dit gewest, de koning van Ulster, zei hij.
Als ik zou kiezen tussen jullie twee, nam ik een jong stiertje zoals jij, zei zij. ​[110]​

In Tochmarc Ailbe wordt de suggestie gewekt, dat Ailbe niet uitblinkt in schoonheid, maar in wijsheid en intelligentie.​[111]​ Hierdoor zou ze een gelijkwaardige partner voor Finn vormen, die door de ouderdom vermoedelijk een uiterlijk minder aantrekkelijke man is geworden, maar wel meer ervaren en wijs is geworden met de jaren. 
Dat Ailbe meer uitblinkt in wijsheid dan Deirdre lijkt te worden geïllustreerd door het gebruik van dezelfde metafoor van de vaars en de stier, maar dan met een tegenovergestelde uitkomst. In Tochmarc Ailbe komt de metafoor voor in het gesprek van Cormac met Ailbe. In dit gesprek discussiëren vader en dochter over het goed en kwaad van een relatie tussen een jong meisje en een oude krijger.

Cormac: Ro-cuala decair aniu. 
madin moc iar n-eirgeíú
samaisc sech in tarb rus-car.
tren rot-ucai dond rodamh.

Ailbe: In dam is eolach fon carr.
lais mos-lintur in íthlann 
cid menmnach tarb tar gach tor. 
ni treit d'orgaib comailltor. ​[112]​ 

(Cormac) ‘Ich habe heute etwas wunderliches gehört
Frühmorgens nach dem Aufstehn: 
Eine Färse (lief) an dem Stier vorbei, der sie liebe;
Sie begab sich rasch zum grossen Ochsen.’

(Ailbe) ‘Der Ochse, der kundig den Karren zieht, 
durch den füllt sich die Tenne rasch: 
so mutig der Stier ist über jede Schar hin, 
von Ferkeln wird die Herde nicht voll.’ ​[113]​

De metafoor is in beide verhalen gebruikt om dezelfde situatie uit te drukken. In beide situaties worden vraagtekens gezet bij de (seksuele) relatie tussen een oude stier en een jonge vaars, oftewel een oude man en een jong meisje. Opvallend is de tegenovergestelde keuze van Deirdre ten opzichte van Ailbe. In beide verhalen komt de metafoor relatief vroeg voor en zet de toon voor het verloop van het verhaal. Ailbe kiest voor de oude, sterke, ervaren os en dus voor de oudere Finn en Deirdre verkiest het jonge stiertje boven de grote stier, de jonge krijger boven de grote koning. Uit beide verhalen is dezelfde conclusie te trekken. De keuze voor het jonge stiertje leidt tot het ongeluk en de keuze voor de grote os tot het geluk.
	De suggestie dat Ailbe niet uitblinkt in schoonheid, wordt gewekt door beschrijving van de kwaliteiten van de dochters van Cormac als collectief, de afwezigheid van een uitgebreide beschrijving van Ailbe en de betekenis van de tweede naam van Ailbe, Gruadbric. Deze argumenten ga ik verder toelichten.
De scène waarin Ailbe wordt beschreven lijkt opvallend veel op de scène waarin Emer’s kwaliteiten worden omschreven. Niet alleen hun kwaliteiten zijn overeenkomstig, maar ook de situatie van de scène, waarin hun kwaliteiten worden beschreven komt deels overeen. Het gaat hierom om de volgende fragmenten:

Tochmarc Emire:
Forránic íarom Cú Chulainn in ingin ina cluichemaig cona comaltaib impi. Ingena són na mbrugad bátar im dún Forgaill. Bátarside oc foglaim druine ך deglámdae la hEmir. Is sí sin dano óeningen ba fíu lesseom di ingenaib Érenn do acallaim ך do thochmarc, ar is sí congab na sé búada fuirri .i. búaid crotha, búaid ngotha, búaid mbindiusa, búaid ndruine, búaid ngaíse, búaid ngensa. Asbert Cu Chulainn, acht ingen bad chomadais dó ar aís ך cruth ך cenél di ingenaib Érenn, nád regad leis, ך nád bad choimde dó do banchéili mani bad samlaid. Ar is sí sin óeningen cingébed uili na modu sin. Is airi is dia tochmarc sainrud luid Cu Chulainn. ​[114]​
Then Cuchulaind found the maiden on her playing field, with her foster-sisters around her. These were daughters of the lords of land that lived around the dun of Forgall. They were learning needle-work and fine handiwork from Emer. She was the one maiden whom he deigned to address and woo of the maidens of Erinn. For she had the six gifts—viz., the gift of beauty, the gift of voice, the gift of sweet speech, the gift of needle-work, the gift of wisdom, the gift of chastity. Cuchulaind said that no maiden should go with him but she who was his equal in age and shape and race, and skill and deftness, who was the best handworker of the maidens of Erinn, and that none was a fitting wife for him unless such were she. And as she was the one maiden that fulfilled all those conditions, Cuchulaind went to woo her above all.​[115]​
Dit valt te vergelijken met de volgende passage in Tochmarc Ailbe.

Ba and sin dono tegmocair an ingen a n-aireccul fo leth ag, ímirt snait cruitne de or for cathbarr Cormuicc a hatar. 
Et dina fa bes do Cormac, an tan no-gabdis caingni fer nErenn fris, orus imach fairccsin na hinginráide dogres ar met a seirci leis 7 ar feabus a lam do. 
Ar ni-roibi 'san aimsir sinh ingen do-sasod coimeltain fria oc imert oir 7 airgit 7 ar ceill 7 crut 7 cenel, ar ergna 7 urlabra 7 filiheacht. ​[116]​

Het was zo, dat op dat moment het meisje zich in een privé kamer bevond, bezig met gouden naaiwerk op een helm van Cormac, haar vader. En het was ook een gewoonte van Cormac, wanneer de debatten van de mannen van Ierland hem vrij lieten, om naar binnen te gaan om de dochters​[117]​ aan het werk te zien. Dit vanwege de grootte van zijn liefde voor hen en vanwege de kundigheid van hun handen. Want er was op dat moment geen meisje, dat zich kon meten met hen in de bewerking van goud en zilver en in intelligentie en schoonheid en afkomst, in begrip en welbespraaktheid en dichtkunst.​[118]​

Beide vrouwen bevinden zich in een privé-omgeving in gezelschap van haar (pleeg)zusters. Ze zijn bezig met handwerken, met name borduren, een kunst waar ze beiden onovertroffen in zijn. Emer geeft les aan de andere dames en Ailbe borduurt de helm van haar vader met goud, wat geen onverdienstelijke werkzaamheden zijn. Verder komen de gaven van Emer, schoonheid, aangename stem, welbespraaktheid, handwerk, wijsheid en kuisheid grotendeels overeen met de kwaliteiten van Ailbe en haar zusters: de bewerking van goud en zilver en in intelligentie en schoonheid en afkomst, in begrip en welbespraaktheid en dichtkunst. De enige gave van Emer die niet min of meer overeenkomt met de kwaliteiten van Cormacs dochters is de gave van kuisheid. Elke andere gave van Emer wordt verwoord in de kwaliteiten van Cormacs dochters. Blijkbaar stonden de eigenschappen schoonheid, welbespraaktheid, wijsheid, intelligentie en handigheid in het handwerk hoog in het vaandel voor de jonge adellijke vrouw van de Oud- en Middelierse periode. De eigenschap ‘van goede afkomst zijnde’, wordt bij Emer niet bij haar gaven genoemd, maar wel bij de voorwaarden, die Cú Chulainn aan een voor hem geschikte vrouw stelt.​[119]​ 
Opvallend is dat de beschrijving van kwaliteiten in Tochmarc Ailbe niet alleen voor Ailbe geldt, maar ook voor haar zusters, terwijl de gaven van Emer wel uitsluitend haar gaven zijn. Omdat de beschrijving van de kwaliteiten van Cormacs dochters voor hun allemaal geldt, is het niet helemaal duidelijk welke kwaliteiten Ailbe precies bezit. Dat ze excelleert in handwerk blijkt uit haar opdracht om de helm van de koning te borduren. Bovendien blijkt haar intelligentie uit haar gesprek met Finn, waar zij de enige is die een antwoord heeft op zijn raadsels. Dit suggereert dat bovengenoemde kwaliteiten niet gelijk zijn verdeeld over de zusters. Dit is vooral belangrijk om te achterhalen in hoeverre de kwaliteit van schoonheid op Ailbe van toepassing is. In Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  wordt Gráinne beschreven als verreweg de mooiste vrouw van heel Ierland. Ailbe daarentegen wordt nergens in de tekst specifiek als een mooie vrouw beschreven. Haar tweede naam Gruadbric roept ook vragen op rond haar schoonheid. Namen spelen in de Ierse literatuur vaak een rol in de beschrijving van het personage en zijn vaak te vertalen. Dit geldt ook voor Gruadbric. Dit betekent sproetenwang. Er bestaat, zover mij bekend, geen referentie in een Ierse tekst over de waardering van sproeten. Er bestaan echter wel referenties over vrouwen met grote schoonheid, wier wangen juist egaal paars-roze zijn. Zo wordt onder andere Deirdre in Longes mac nUislenn beschreven als Sían a grúade gorm-chorcrai,​[120]​ ‘haar wangen waren een diep paars-rood’. Hoewel niet nadrukkelijk wordt verteld, dat ze lelijk is, ligt de nadruk wel op haar intelligentie, wijsheid en sterke wil. In tegenstelling tot de meeste andere vrouwen zoals Emer, Deirdre en Gráinne speelt bij Ailbe schoonheid geen belangrijke rol. 
	Ailbes intelligentie komt vooral naar voren in het raadselgesprek tussen haar en Finn, wat vergelijkbaar is met het raadselgesprek in Tochmarc Emire. In beide gevallen is er sprake van een gesprek, dat plaats vindt in gezelschap van meerdere (adellijke) vrouwen. Echter alleen de twee geliefden begrijpen de betekenis van de raadsels. Het gesprek tussen Cú Chulainn en Emer begint met een wederzijdse groet, waarna Emer vraagt waar hij vandaan komt. Als ze vervolgens vraagt waar hij heeft geslapen, wat hij daar heeft gegeten en welke route hij heeft genomen, antwoordt Cú Chulainn in raadsels.

‘Cisí conar dolod?’ ol sí. ‘Etir dá chothad feda.’ ‘Cid adgaibsid íarom?’ ol sí. ‘Ní hansae’, ol sé. ‘Di theimi mara, for amrún fer ndéa, for úan dá ech n-Emna, for gort na Mórrígnae, for druim na mórmuicce, for glend in márdaim, etir in día 7 a fáith, for smiur mná Fedelmae, etir in tríath 7 a séithi, for toingi ech ndéa, etir ríg nAnann 7 a gníed, do mannchuilib cetharchuili domuin, for Ollbine, for tresc in márimdill, etir dabaigh 7 daibchini, do ingentib niadh Tethrach ríg Fomoire, do Luglochtaib Loghe’ .i. do gortaib.​[121]​

 ‘Which way didst thou come?’ ‘Between the Two Mountains of the Wood,’ said he. ‘Which way didst thou take after that?’ ‘That is not hard to tell,’ he said. ‘From the Cover of the Sea, over the Great Secret of the Túatha Dé Danann, and the Foam of the two steeds of Emain Macha; over the Morrigu's Garden, and the Great Sow's Back; over the Glen of the Great Dam, between the god and his prophet; over the Marrow of the Woman Fedelm, between the boar and his dam; over the Washing-place of the horses of Dea; between the King of Ana and his servant, to Monnchuile of the Four Corners of the World; over Great Crime and the Remnants of the Great Feast; between the Vat and the Little Vat, to the Gardens of Lug, to the daughters of Tethra's nephew, Forgall, the king of the Fomorians.​[122]​ 

Dan vraagt Cú Chulainn hoe men Emer beschouwt en welke kampioenen haar beschermen. Nadat zij een beschrijving heeft gegeven van die kampioenen en van haar vader, vraagt Cú Chulainn waarom zij hem niet tot die kampioenen rekent. Emer vraagt dan wat zijn kwaliteiten zijn. Ze is echter niet erg onder de indruk van zijn antwoord. Cú Chulainn gaat dan verder met het beschrijven van zijn opvoeding en bij wie hij een opleiding heeft genoten. Daarna is het de beurt van Emer om uit te leggen hoe zij is opgevoed en opgeleid. Cú Chulainn vraagt dan waarom het niet passend zou zijn voor hen om te trouwen. Hij voegt toe, dat hij nooit eerder een vrouw heeft ontmoet, waarmee hij op deze wijze kon converseren. Emer antwoordt, dat zij niet kan trouwen voordat haar oudere zuster Fial getrouwd is en vraagt of hij niet met Fial wil trouwen. Cú Chulainn antwoordt, dat het niet Fial is waarop hij verliefd is geworden. Bovendien zou hij nooit een vrouw accepteren, die al van een ander is geweest en Fial was al de vrouw geweest van Cairpre Nia Fer. Tijdens zijn antwoord ziet Cú Chulainn de borsten van Emer boven haar kleed uit en vertelt tot driemaal toe, middels een metafoor, hoe mooi hij ze vindt. ‘Caín in mag so mag alchuing.’​[123]​ ‘Fair is this plain, the plain of the noble yoke.’​[124]​ Emer vertelt, dan wat Cú Chulainn allemaal zal moeten doen als hij haar ooit tot zijn vrouw wil nemen. Emer vraagt dan nog hoe Cú Chulainn bekend staat en hij antwoordt opnieuw in metaforen. Als Cú Chulainn en Lóeg weer vertrekken, moet Cú Chulainn aan Lóeg uitleggen wat hij zojuist met Emer besproken heeft. Lóeg heeft namelijk vanwege de vele raadsels niet begrepen, waar het paar over sprak.
Het raadselgesprek in Tochmarc Ailbe gaat als volgt.

Conid ann as-rubart Find an slisnech sedhaindeachta so.
‘A ingena’ ol Find, ‘an-fil uaib si nech rot-fessead anniso .i.
1.Cia lind as lethi cac rian?’- ‘Leithi drucht’ or Ailbi Gruadbreac ingen Cormaic.
As i ro-frecair, ar n-boi astig nech bad glica a leth o mnaib 7 dino as furri ro-saided an medair. 
2.‘Cid [as] milsi mid?’ ol Find, -‘Tairisi comrad’ air in ingen.
3.‘Cid as dergi fuil?’ ol Find. – ‘Ruidedh saerclainne’ or in ingen [a n-úar a molta no a n-aortha]
4.‘Cid as duibi fiac’? ol Find. – ‘Duibi écc’ ar in ingen.
5.‘Cid as gile sneachta?’ ol Find. –‘Firindi’ air in ingen.
6.‘Cid as luati gaet?’ ar Find. –‘Menma’ ol in ingen.
…
30.‘Cid as maeiti cluim?’ ol Find. –‘Derna fri leacain’ ol in ingen. 
‘Bes is ler la firu Temrach ataim ni og briatroth sund, a ingen’, ol Find. 
–‘Masa lor em dino’ ol in ingen, ‘as tusa do-raid tosach an cobro, as let beim a foris.’​[125]​

Hoewel de poëzie door vertaling minder fraai is dan in de originele Ierse tekst komt de inhoud van het raadselgesprek tussen Finn en Ailbe op het volgende neer:

Da sprach Find folgende ‘Schnitzel der Eleganz’:
‘Mädchen’, sagte Finn, ‘ist unter euch jemand, der Folgendes weiss?
1.Welches Nass ist weiter ausgebreitet als alle Meere?’ 
‘Der Tau ist weiter ausgebreitet’, sagte Ailbe Gruadbrec, Cormacs Tochter. Sie antworte, weil im Hause auf Seiten der Frauen keine Klügere war, und auch weil sich die Rede an sie richtete.
2.‘Was ist süsser als Met?’sagte Find.
‘Vertrautes Gespräch’ sagte das Mädchen.
3.‘Was ist röter als Blut?’ sagte Find.
‘Das Erröten edler Kinder’ sagte das Madchen.
4.‘Was ist schwärzer als der Rabe?’ sagte Find.
‘Der Tod ist schwärzer’ sagte das Mädchen.
5.‘Was ist weisser als Schnee?’ sagte Find.
‘Die Wahrheit,’ sagte das Mädchen.
6.‘Was ist schneller als der Wind?’ sagte Find.
‘Der Gedanke’ sagte das Mädchen.
…
30.‘Was ist weicher als Flaum?’ sagte Find.
‘Die Handfläche an der Wange’ sagte das Mädchen.
‘Vielleicht scheinen wir den Männern Temairs genug Worte gewechselt zu haben, Mädchen’ sagte Find. ‘Wenn es denn genug ist, sagte das Mädchen, ‘du hast zu reden angefangen, dir steht der Abschluss.’ ​[126]​

In tegenstelling tot de eerder besproken stukken over de vaars-metafoor en de beschrijvingen van de vrouwelijke kwaliteiten komen in deze stukken weinig letterlijke overeenkomsten voor. Er zijn vooral overeenkomstige, achterliggende motieven te onderscheiden. Voor beide verhalen is het tweegesprek één van de belangrijkste stukken uit de tekst. In beide gesprekken is er sprake van een kennismaking en een test. Deze zijn verwoord in een vraag- en antwoord- spel, dat slechts door de twee betrokkenen wordt begrepen. In beide verhalen ligt de verbintenis tussen de geliefden gevoelig bij hun omgeving. Bij Tochmarc Ailbe, vanwege de geschiedenis tussen Gráinne en Finn en hun leeftijdsverschil, bij Tochmarc Emire vanwege haar vader die niet wil dat zij zal trouwen. Vandaar dat het belangrijk is, dat de omgeving zich niet bewust is van de inhoud van het gesprek. In beide gevallen zijn de onbegrijpende toehoorders vrouwen, (pleeg)zusters van het meisje. Het verschil tussen de gesprekken is, dat er bij Tochmarc Emire sprake is van ingewikkelde metaforen, die alleen voor ingewijden in de dichtkunst begrijpbaar zijn. Bij Tochmarc Ailbe is er sprake van raadsels die uit de wijsheidsliteratuur afkomstig zijn. Hiervan lijken de vragen zeer raadselachtig, maar worden duidelijk door de bijbehorende antwoorden en worden daarom ook niet verder uitgelegd. Bij Tochmarc Emire dienen de metaforen aan de toehoorder te worden uitgelegd. Daarom is ook de wagenmenner van Cú Chulainn, Lóeg, aanwezig. Aan de anders zo intelligente Lóeg moet hier, na afloop van het gesprek uitgelegd worden, waar de twee geliefden over spraken. Hierdoor is ook de toehoorder van het verhaal helemaal op de hoogte van de reden voor de raadselachtige conversatie. Bij Tochmarc Emire mag de cryptische manier van spreken echter niet baten, want zodra Forgall van het gesprek op de hoogte wordt gebracht begrijpt hij wel de strekking ervan en verzint hij een plan om Cú Chulainn uit de weg te ruimen.
In Tochmarc Emire wordt onder andere hierdoor duidelijk wat het gesprek precies inhield. De betekenis van de raadsels van Tochmarc Ailbe, naast het zijn van een test voor Ailbe, blijven soms raadselachtig voor de toehoorder, met name voor de moderne toehoorder of lezer. Maar dat kan ook afhankelijk zijn van het verlies aan kracht door de vertaling en het onbekend zijn met dit soort raadsels. Dit soort raadsels lijken binnen het genre van wijsheidsliteratuur te vallen.​[127]​ De raadsels komen niet overeen, maar hebben een zelfde mysterieuze waarde. In beide gevallen is er sprake van een speelse manier van antwoorden. Ailbe antwoordt met woordspelingen. Finn stelt in veel gevallen een materiële vraag, waar Ailbe een immaterieel antwoord op geeft. Volgens Sjoestedt beantwoordt Cú Chulainn de vragen grotendeels in een esoterische taal, de taal van de fili, bérla na fíled, het jargon van de dichters. ​[128]​ Hierbij wordt veel gebruik gemaakt van metaforen en verwijzingen naar de mythologie. Alleen personen met een grote kennis van het vak van de fili, zijn in staat deze taal te begrijpen. ‘I am the nephew of the man that disappears in another in the wood of Badb’, en ‘I am the hero of the plague that befalls dogs’ zijn twee voorbeelden van de raadselachtige antwoorden van Cú Chulainn, die Cross en Slover​[129]​ aanstippen. Deze antwoorden zijn metaforen voor respectievelijk Conchobar en voor Cú Chulainn zelf. De eerste is een metafoor voor Conchobar en de tweede voor hemzelf. Sjoestedt​[130]​ verwijst naar de antwoorden op de vragen waar Cú Chulainn heeft geslapen en wat hij heeft gegeten: ‘in the house of the man who tends the cattle of the plain of Tethra’ en ‘The ruin of a chariot was cooked for us there’, welke zij echter vertaalt als ‘the tabu of the chariot’. Het eerste antwoord betekent in het vissershuis, want het vee van Tethra zijn de vissen. Het tweede antwoord betekent paardenvlees.
In beide teksten geeft hun taalgebruik de intelligentie en scholing van de betrokkenen weer. Zoals ik al eerder aangaf is er in beide teksten sprake van een test. In Tochmarc Ailbe is deze test heel duidelijk. Ailbe wordt getest op haar intelligentie, alleen als ze de test doorstaat kan ze een gelijkwaardige partner van Finn zijn. Ook bij Cú Chulainn en Emer is er sprake van een test. Hier worden de beide geliefden door elkaar getest. Op intelligentie en kennis van het vak van de fili, zoals bij Tochmarc Ailbe, op verdere (krijgs)scholing en op afkomst. Emer bezit alle kwaliteiten om voor Cú Chulainn een waardige partner te zijn, maar Cú Chulainn zal eerst zich nog verder moeten scholen in de krijgskunst, zodat hij Forgall zal kunnen verslaan. Pas dan kan Emer zijn vrouw worden. 
Dat een niet gelijkwaardige herkomst een negatieve invloed kan hebben op een relatie wordt geïllustreerd in Tochmarc Becfola​[131]​ en Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem.​[132]​ Tochmarc Becfola is een verhaal, dat zowel binnen de Historische als de Mythologische verhalen kan worden gecategoriseerd. Het handelt namelijk over een bovennatuurlijke vrouw en een ‘historische’ koning. Het begin van Tochmarc Becfola doet denken aan de verhalen over een driehoeksverhouding. De koning ontmoet een mysterieuze, mooie vrouw die in ruil voor een kleine bruidsprijs wel zijn vrouw wil worden. Omdat niemand haar naam kent en vanwege de kleine bruidschat wordt ze Becfola genoemd, wat ‘kleine waarde’ betekent. Ze probeert echter de jonge neef van de koning over te halen met haar weg te lopen. In tegenstelling tot Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  en Longes mac nUislenn wordt hij met succes tegengehouden door zijn familie. Hier houdt dan ook de gelijkenis met deze verhalen op. Becfola weet niet dat haar beoogde minnaar verhinderd is en vertrekt op een zondagochtend naar de ontmoetingsplaats. Ze wordt echter aangevallen door wolven en slaat op de vlucht. Ze ontmoet een mysterieuze krijger met wie ze mee gaat naar zijn kasteel. Hij en zijn drie broers zijn in een vete verwikkeld met vier neven vanwege het eiland van zijn vader. Hij kan en wil niet met Becfola trouwen zolang hij landloos is. Daarom vraagt hij haar terug te keren naar de koning en daar op hem te wachten. Hoewel ze enkele dagen is weggeweest, is het nog steeds dezelfde zondagochtend als zij terugkeert aan het hof. Hierdoor weet niemand dat ze is weggeweest. Enige tijd later komt de mysterieuze krijger haar halen. De koning laat haar vrijwillig gaan, omdat hij beseft dat ze uit de Andere Wereld afkomstig is en daarom niet geschikt voor een huwelijk met een wereldse koning.
In Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem wordt een vrouw van de síde verbannen uit de ‘Andere Wereld’ vanwege overspel. Haar naam is Becuma Cneisgel. Zij ontmoet koning Conn, terwijl hij rouwt vanwege de dood van zijn vrouw. Ze neemt de naam aan van Delbchaem, dochter van Morgan. Ondanks dat zij eigenlijk verliefd is op Conns zoon Art, stemt ze toe om Conns vrouw te worden, op voorwaarde dat Art een jaar lang niet aan het hof mag zijn. In dat jaar is er in heel Ierland geen mais en melk te vinden. De druïden voorspellen, dat alleen het bloed van de zoon van een zondeloos echtpaar de hongersnood kan beeïndigen. Conn gaat dan op zoek naar die zoon en reist naar de ‘Andere Wereld’, waar hij de zoon vindt. Voor de jongen wordt gedood arriveert er een vrouw met een koe. In plaats van de jongen wordt de koe geslacht. De vrouw adviseert Conn te scheiden van Becuma, omdat zij uit de ‘Andere Wereld’ is verbannen wegens haar zonde, te weten overspel. Maar Conn antwoordt, dat hij dat niet kan en de vrouw verdwijnt. Vervolgens speelt Becuma met Art fidchell. Als Art verliest, stuurt Becuma Art erop uit om de echte Delbchaem te vinden en mee terug te nemen als zijn vrouw. Art reist dan naar een land, waarvan de beschrijving lijkt op beschrijvingen van de ‘Andere Wereld’, met name door de beschrijving van een land vol vruchtbaarheidsymbolen, zoals wilde appels, prachtige vogels en mooie vrouwen. Art komt uiteindelijk aan bij de burcht waar Delbchaem woont. Hij moet eerst heel wat figuren verslaan, waaronder Delbchaems ouders, voor hij haar mee kan nemen. Bij thuiskomst laat Art Becuma verbannen van het hof en trouwt hij Delbchaem. 
Wat de twee verhalen gemeen hebben, is dat de bovennatuurlijke vrouw, Becfola in Tochmarc Becfola en Becuma in Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem, geen goede vrouw kan zijn voor de wereldse koning. In Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem is de verbintenis zelfs zo slecht, dat er fysieke gevolgen zijn voor heel Ierland in de vorm van een hongersnood. Verder hebben de verhalen de overeenkomst, dat de vrouw net als in de verhalen met een driehoeksverhouding, een voorkeur heeft voor de jongere opvolger van de koning. In tegenstelling tot de verhalen met een driehoeksverhouding lukt het de vrouw in deze verhalen niet om weg te lopen met de jongere krijger. Dat de relatie niet slaagt tussen Becfola en de koning en tussen Becuma en Conn lijkt door een aantal elementen te worden veroorzaakt. Dat Becfola uit de ‘Andere Wereld’ afkomstig is lijkt de belangrijkste oorzaak te zijn. Dit wordt benadrukt doordat ze uiteindelijk een succesvolle relatie krijgt met een krijger, die ook uit de ‘Andere Wereld’ afkomstig en door de argumentatie van de koning om haar zonder slag of stoot te laten gaan, omdat ze een wezen is uit de ‘Andere Wereld’. Ook de bovennatuurlijk herkomst van Becuma lijkt een obstakel te zijn voor een relatie met een wereldse koning. De nadruk ligt echter in Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem op de verbanning van Becuma wegens haar overspel als belangrijkste oorzaak van de ongelukkige relatie tussen haar en Conn. 
Er zijn wel verhalen, waarin een relatie tussen een bovennatuurlijke vrouw en een koningszoon succesvol is. Maar in deze verhalen vertrekt de koningszoon met vrouw naar de ‘Andere Wereld’ en laat zijn wereldse leven en de samenleving achter zich. Een bekend voorbeeld van zo’n verhaal is Echtrae Chonnlai, ‘Het avontuur van Conla’.​[133]​ Delbchaem is echter ook geen gewone wereldse vrouw. Haar vader Morgan is heer van Tir na nIngnadh, het Land der Wonderen. Toch lijken er geen problemen te ontstaan uit haar verbintenis met Art. Dit is zover ik weet, het enige voorbeeld binnen de Oud- en Middelierse literatuur, waarin een vrouw uit de ‘Andere Wereld’ zonder consequenties een verbintenis aangaat met een wereldse prins. Tochmarc Becfola en Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem illustreren beide dat ongelijkheid binnen een relatie de oorzaak kan zijn van moeilijkheden in de relatie. Met name in Tochmarc Becfola lijkt haar herkomst een probleem. Blijkbaar is een niet-menselijke vrouw ongelijk aan een menselijke man. In Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem is het grootste probleem, dat Becuma verbannen is vanwege een misdaad. 

Ach mad aen-ní nirba dingbhala dochum airdrigh Eirenn ben arna hindarba trina mígním fein.

 One thing only, however, a woman was not worthy of the high-king of Ireland who was banished for her own misdeed​[134]​. 

Dit doet denken aan wat er in wetteksten staat beschreven, namelijk dat iemand een deel van zijn of haar ere-prijs verloor als compensatie voor een misdaad. Een koning, die een misdaad beging kon zo de ere-prijs van een gewoon persoon krijgen​[135]​. Bovendien wordt er in deze teksten de positie beschreven van een muirchoirthe, een banneling zonder enige ere-prijs, tenzij hij in dienst wordt genomen door iemand, die wel een ere-prijs bezit. Dit lijkt hier ook te gebeuren. Becuma is een banneling van buiten de túath en heeft daarom geen ere-prijs. Een vrouw zonder ere-prijs kan niet de gelijke zijn van een koning. Bovendien hoort iemand uit een hogere sociale klasse volgens de Críth Gablach alleen te trouwen met iemand van een gelijkwaardige klasse​[136]​. Becuma zou dus nooit met Conn mogen trouwen op grond van hun ongelijkheid in status en ere-prijs.
Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem geeft duidelijk aan dat op het punt sociale klasse, waar Ailbe en Finn in Tochmarc Ailbe wel gelijk zijn, Becuma en Conn niet gelijk zijn. Daarom zouden zij geen verbintenis aan mogen gaan en Ailbe en Finn wel. 
In dit hoofdstuk heb ik getracht een aantal punten aan te stippen, die in Tochmarc Ailbe meespelen in het succes van de liefdesrelatie van Ailbe en Finn. Deze punten komen ook terug in andere verhalen. Soms komen ze terug op tegenovergestelde wijze, omdat in die verhalen de liefdesrelatie niet succesvol is. Voor deze liefdesrelstaie heb ik gekeken naar de verschillen en overeenkomsten met Tochmarc Emire, Fingail Rónáin, Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  en Longes Mac nUislenn, het verhaal van Derc Corra, Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem en Tochmarc Becfola. 
In Fingail Rónaín, Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  en Longes Mac nUislenn, het verhaal van Derc Corra gaat een oude, machtige man een relatie aan met een onbezonnen, mooi, jong meisje. Omdat een oude, machtige man en een dergelijk jong en onbezonnen meisje teveel van elkaar verschillen gaat het al snel niet goed met de relatie. Het meisje voelt zich meer aangetrokken tot een jonge man en probeert met hem weg te lopen. In Tochmarc Ailbe is ook sprake van een relatie tussen een jong meisje en een oude man, maar daar is de wederzijdse aantrekkingskracht gebaseerd op hun gelijkwaardige intelligentie in plaats van een meer fysieke aantrekking. Je zou kunnen stellen, dat Ailbe erg wijs is voor haar leeftijd en dat daarom leeftijd geen rol meer speelt. 
Een vergelijkbare nadruk op gelijkheid binnen een relatie, zoals bij Tochmarc Ailbe het geval is, vindt men in Tochmarc Emire. Ook daar speelt intelligentie, wijsheid en opleiding een rol in het vaststellen of de geliefden geschikt zijn voor elkaar. Dit komt met name naar voren in het raadselgesprek tussen de geliefden, welke in beide verhalen voorkomt.
Twee verhalen waarin op tegenovergestelde wijze ten opzichte van Tochmarc Ailbe, geïllustreerd wordt dat gelijkheid binnen een relatie belangrijk is, zijn Tochmarc Becfola en Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem. Hierin is de vrouw afkomstig van de síde, wat haar ongeschikt maakt als partner voor een ‘gewone’ koning. Bij Echtra Airt Meic Cuinn is Tochmarc Delbchaem speelt daarbij dat zij is verbannen vanwege een misdaad. Een dergelijke vrouw zou nooit een gelijkwaardige partner zijn voor een koning.








ochmarc Ailbe is een zeer aparte tekst binnen de Ierse literatuur, vanwege de grote aandacht voor de capaciteiten van een vrouw en vanwege de huiselijke sfeer van de tekst. Het draait niet om machtige krijgers en grootse avonturen, zoals in het leeuwendeel van de Ierse literatuur. Toch valt het verhaal niet buiten de Ierse literatuur. Veel elementen horen thuis in de Ierse tradities. Één van de elementen uit de Ierse traditie is de tecosc, ‘raadgeving’. Deze tecosc bestaat meestal uit een dialoog, waarin de oudere held of koning raad geeft aan zijn jongere opvolger over hoe een goede held of koning zich dient te gedragen. In Tochmarc Ailbe komt een dialoog voor tussen Ailbe en Cormac die doet denken aan een tecosc. Vandaar dat ik dit hier wil bespreken. De waarschijnlijk meest uitgebreide tecosc die overgeleverd is, is Tecosca Cormaic, ‘De instructies van Cormac’.​[137]​ In deze tekst geeft koning Cormac mac Airt antwoord op vragen van zijn zoon Cairpre Lifechair over het koningschap en andere maatschappelijke zaken. 
Een andere tecosc komt voor in Serglige Con Culainn. In de meeste edities en vertalingen van Serglige Con Culainn wordt dit gedeelte weggelaten, omdat het een losstaande episode in het verhaal is. Deze tecosc wordt gegeven door Cú Chulainn aan zijn pleegzoon Lugaid Réoderg. Deze tekst wordt Bríatharthecosc Con Culaind, ‘De raadgeving van Cú Chulainn’ genoemd. Andere tecosca (mv.) zijn Audacht Morainn, ‘Het testament van Morann’, uit de achtste eeuw en Senbríathra Fithail, ‘De wijze woorden van Fithail’, maar deze zal ik niet verder behandelen.​[138]​
Een tekst die ik in deze context wel wil behandelen, is ‘De discussie tussen Finn en Oisín’.​[139]​ Dit lijkt een variant te zijn op de meer algemeen voorkomende tecosc. Ook hier probeert de oudere Finn wijsheden door te geven aan zijn zoon, maar Oisín accepteert deze wijsheden niet zonder slag of stoot en gaat met zijn vader in discussie.
In Tochmarc Ailbe komt een vergelijkbare dialoog tussen Cormac en Ailbe voor.​[140]​ Opvallend is dat Tochmarc Ailbe de enige tekst is, voor zover ik weet, waarin een tecosc tot een vrouw gericht is. De tecosc uit Tochmarc Ailbe begint als volgt:

1.Cid nod-medru sa ah ingin. cia imarcor ind menma[n] nir -saebthar do ciall cuimnech. fri nuall fian ar dhrech Temrach. 
2.Asnad fir leit ro-cualu.geim coscuir grisuib nada iar mbuaid do graipnib grindib. do-bert maidm bur ndalu.
3.Mad coised uile bur n-ogmnaib. ni-caistide fri cia do-neidis cronan coir. ni-eigid doib a fiachu.
4.Fer liat go luime a raee. he bis co ceill taebtana as foirfi gach dal fors- mbi anas in laech gaill|llch-i (so!) .
5.Mad in baili ad-cither creach. aluind lat in graid sedlach nígocai domenmaneri. cia derca don shengabur.
6.Ferr fri cor dedheach nad baet. as lais do-n-erna a laec reithid in serrach nad-bi (no ní). tuslid con boing a cammhaéíóí.
7.Ro-cuala decair anui.madin moc iar n-eirgeíú samaisc sech in tarb rus-car. tren rot-ucai dond rodamh.
8.In dam is eolach fon carr. lais mos-lintur in íthlann cid menmnach tarb tar gach tor. ni treit d'orgaib comailltor. 
…

1.(Cormac) ‘Was verwirrt dich, Tochter? Was ist das für ein Umsturz deines Verstandes? Lass dir den erinnerungsstarken Sinn nicht trüben durch den Ruf der Fiana vor Temair.’
2.(Ailbe) ‘Den Gesang eines grauen Mannes hab ich gehört, einen Schrei des Triumfs, der zu (Dichter-)Sprüchen anfeuert. Nach dem Sieg in schönen Wettrennen hat er eure Versammlungen geschlagen.’
3.(Cormac) ‘Wenn ihr jungen Frauen alle es horen wollt: auf Graue muss man niecht lauschen. Mögen sie auch einen richtiger Bassgesang ausführen, ihre Schulden treiben sie nicht ein.
4.Ein grauer Mann mit einem kleinen Rest von Lebenszeit, der hat einen dünleibigen Verstand. Jede Versammlung, bei der du bist, ist vollkommener als der Krieger der Geiselschar. 
5.Wenn da, wo man einen Beutezug sieht, die muntere Pferdeschar dich schön dünkt, nicht …., wenn du auch nach einem alten Ross blickst’. 
6.(Ailbe) ‘Besser zur Fortbewegung ist ein gutes Pferd, das nicht tollt; mit ihm kann sein Krieger entkommen: das Fohlen, das (noch) nicht sist, läuft, stürzt, bricht seine Knochen’.
7.(Cormac) ‘Ich habe heute etwas Wunderliches gehört frühmorgens nach dem Aufstehen: eine Färse (lief) an dem Stier vorbei, der sie liebte; sie gab sich rasch zum grossen Ochsen.’
8.(Ailbe) ‘Der Ochse, der kundig den Karren zieht, durch den fühlt sich die Tenne rasch: so mutig der Stier ist über jede Schar hin, von Ferkeln wird die Herde nicht voll.’
	… 

Tecosca Cormaic is een erg lange tekst, bestaande uit 37 vragen die Cormac variërend in lengte beantwoordt. De vragen worden gesteld door Carbre Lifechair, zijn zoon en troonopvolger. De eerste vraag is welke eigenschappen en dergelijke het beste zijn voor een koning. Het antwoord van Cormac houdt onder andere in dat een koning rechtvaardig dient te zijn en zich aan de wetten dient te houden. 

1.‘A húi Chuind, a Chormaic,’ ol Carpre, ‘cid as dech do ríg?’ ‘Ní hansa,’ ol Cormac. ‘Dech dó Fosta cen -feirg, Ainmne cen debaid, Soacallaim cen mórdataid, Deithide senchasa, Frith-folad fír … 

1.‘O grandson of Conn, O Cormac,’ said Carbre, ‘What is best for a king?’
‘Not hard to tell,’ said Cormac. ‘Best for him firmness without anger, patience without strife, affability without haughtiness, taking care of ancient lore, giving truth for truth, …​[141]​

De volgende vraag van Carbre gaat over welke rechten een koning heeft. Het antwoord heeft weer vooral met rechtvaardigheid, vrede en de wet te maken. 

2. … ‘cate cóir rechta ríg?’ ‘Ni hansa. Recht fallnathar for talman tuind, atáthum, atchous duit,’ ol Chormaic fri Carpre . …Timmoirged cách fo recht – air it é téchta flatha in sin fri túatha.’

2. … ‘what is the true right of a king?’ ‘Not hard tot tell. The right that rules upon the surface of the earth, I have it, let me make it known to you,’ said Cormac to Carbre. … Let him bring each one under law – for those are the duties of a lord towards tribes.’

De derde vraag is, wat het beste is voor de stam. Opnieuw heeft het antwoord vooral met rechtvaardigheid te maken. Dat iedereen wordt behandelt naar gelang zijn status, dat de wet wordt gehandhaaft en dat men de oude gebruiken in ere houdt. De meeste antwoorden schetsen een ideaal beeld van een middeleeuwse Ierse maatschappij, waarin de koning gerespecteerd wordt en de koning op zijn beurt zich als een goede koning gedraagt en waar vrede en voorspoed heerst. Deze vragen en antwoorden hebben inhoudelijk veel gemeen met de andere bekende tecosc, Bríatharthecosc Con Culaind. Bij beide tecosca wordt de jongere aangespoord om een goede koning te zijn en wordt uitgelegd welke eigenschappen een goede koning dient te hebben. Het grote verschil tussen beide tecosca is de lengte van de tekst. Bríatharthecosc Con Culaind geeft alleen advies over welke eigenschappen een koning dient te hebben. Tecosca Cormaic gaat verder door ook te beschrijven wat goed en slecht is binnen een samenleving, hoe een jonge troonopvolger zich dient te gedragen, wat de goede en slechte eigenschappen zijn van de mens in het algemeen en meer zaken die een troonopvolger dient te weten om een goede koning te zijn. Veel zaken hebben te maken met wetten, zoals de beschrijving wat goed is voor een flaith ‘heer’. De zin bered fírbretha, ‘let him give true judgements’​[142]​ sluit aan bij wat Kelly beschrijft over de flaith​[143]​. Als een flaith een vals oordeel velt jegens een céile, ‘cliënt’, dan mag de céile de flaith verlaten zonder consequenties. De beschrijvingen van Tecosca Cormaic en Bríatharthecosc Con Culaind lijken onder andere samen te hangen met de beschrijvingen in de wetteksten over hoe een koning zijn ere-prijs kan verliezen door zich onwaardig voor een koning te gedragen.​[144]​ Één vraag met antwoord die met betrekking tot Tochmarc Ailbe erg opvallend is, is de vraag over het beeld dat Cormac van vrouwen heeft. In tegenstelling tot de Cormac in Tochmarc Ailbe is de Cormac uit Tecosca Cormaic uiterst negatief ten opzichte van vrouwen. Hij heeft zelfs 122 regels nodig om uit te leggen hoe negatief hij over vrouwen denkt. Het is dan ook het uitvoerigste antwoord uit de hele tecosc. Om een idee te geven hoe negatief Cormac is geef ik hier een aantal regels. Later ga ik hier verder op in.

16. ‘A húi Chuind, a Chormaic,’ ol Carpre, ‘cia etargén mná?’
‘Ní hansa,’ ol Cormac. ‘Nosnetargén 7 nísnetargléim. Serba sírgnáise, mórda tathighte, drútha follaighthe, báetha comairle, santacha tormaig, aigde aisnéise, debthaige frecnairce, … at olca etir maithi, at messa etir olcu.’

16. ‘Oh grandson of Conn, O Cormac,’ said Carbre, ‘how do you distinguish women?’
‘Not hard to tell,’ said Cormac. ‘I distinguish them, but I make no difference among them. They are crabbed as constant companions, haughty when visited, lewd when neglected, silly counsellors, greedy of increase, they have tell-tale faces, they are quarrelsome in company, … they are bad among the good, they are worse among the bad.’ ​[145]​ 

Briatharthecosc Conculaind is, zoals ik eerder al vermeldde, een beduidend minder lange tekst. Hier is geen sprake van een vraaggesprek, alleen van een raadgevend betoog van de oudere man aan de jongere (pleeg)zoon die koning zal worden. Bríatharthecosc Conculaind is deel van Serglige Con Culainn. Als Cú Chulainn op zijn ziekbed ligt, wordt zijn pleegzoon Lugaid gekozen als nieuwe koning van Ierland. Cú Chulainn ontwaakt dan om Lugaid zijn advies te geven. 

Bríatharthecosc Con Culaind inso.
‘Nírbat taerrechtach debtha déne dóergairce. Nírbat díscir doichlech díummasach. Níbbát ecal ocal opond esamain. … … … Ardotchuibdig fri sechem na mbríathar sin, a meic!’ Is and asbert Lugaid inso sís fri Coin Culaind: ‘Ed as maith a mbith ule arin -festar cach dune Noco teséba ní de fírfaider má durís-se.’ ​[146]​

This is the Instruction of Cú Chulainn 
Be not a seeker of fierce, uncouth quarrelling. Be not vehement, churlish, arrogant. Be not timorous, violent, sudden, rash. … … … Adapt thyself to follow these words, my son.’ Then Lugaid said this to Cú Chulainn: 
‘It were well that every man should know them. Nothing of it shall be lacking. It will be verified if I come.’ ​[147]​

De discussie tussen Finn en zijn zoon Oisín is ongeveer even lang als de Bríatharthecosc Con Culaind. Hier is echt sprake van een dialoog in tegenstelling tot de monologen Tecosca Cormaic en Bríatharthecosc Conculaind. In plaats van te luisteren naar Finn, gaat Oisín met hem in discussie. De discussie wordt vooraf gegaan door een korte introductie. Hierin wordt verteld dat Finn en Oisín sinds een jaar ruzie hadden en dat Oisín zich daarom had terug getrokken in de wildernis. Finn vindt hem in het woud en geeft hem een klap. Oisín herkent in eerste instantie zijn vader niet en wil hem aanvallen. Finn beschuldigt Oisín van domheid, omdat hij als jonge krijger een grijsaard aanvalt. Vervolgens discussiëren ze over wie de beste krijger is, de jongeling of de grijsaard. 

Oisín dixit: Is derb lem-sae, nícon áithiu uig a gái, cia domaimse in fer líath, nícon ba letha a scíath. 
Find: Cinip áithiu uig a gái fri úair n-imbertae i cath [is] cinip letha a scíath, bid foracal in fer líath. 
Oisín: Is glé cid tressa a rig nícon cumaing ar asnu ocus cid letha a bil, arumfosta i cridiu.
Find: Nícon messe a[s] samail fer líath rogoin rogonar, frisin ngamain ong, rodaim do bath co mbí toll. 
… … …
Find: Noll a maic, cia nommera ní fuban, ní maith a congairi-siu, is am comman tairisiu.
Oisín: A śenláich, ní bu accobar do chard, dígnais etir ócbadu, manip ág ar óclachu.
Find: Inna hule imaale dia mbem inar comardus ní bu messa doïb de, ó ascomartmar ar nglé. Is derb. 

Oisín zei: ‘’Tis plain to me, though the grey-head attacks (?) me, the points of his spear are no sharper, his shield no broader.’
Finn: ‘Though the points of his spear be no sharper, though his shield be no broader, at the hour of wielding (them) in combat the grey-head will prevail.’
Oisín: ‘’Tis clear, though his wrist is stronger and though the rim of his shield is broader, he cannot …’
Finn: ‘I am not like the … stirk; the grey-head knows how to deal wounds and to receive them, … so that he is riddled.’
… … …
Oisín: ‘Oh ancient hero, you are not wont to be among youths; I had no desire to harm you if you had not been boastful against warriors.’
Finn: ‘Taking all these things together, none is any the worse for it, if we are on the same level, since we have settled our dispute.’ ​[148]​

In hun gesprek probeert Cormac Ailbe raad te geven over wat ze wel en niet zou moeten doen. Ze moet zich niet van de wijs laten brengen door het gezang van de fíanna, ze moet niet naar oude mannen luisteren en een goede vrouw zou niet met een oudere man moeten trouwen. Hierin lijkt hun gesprek op Tecosca Cormaic en Bríatharthecosc Conculaind. De ouder geeft (levens)advies aan de jongere. Maar omdat het hier niet gaat om een troonopvolger waar het advies voor bedoeld is, zoals bij deze twee tecosca, is de inhoud van het advies anders van toon. In plaats van uit te leggen hoe een koning zich zou moeten gedragen en wat hij zou moeten weten wat normaliter de inhoud van een tecosc vormt, wordt hier uitgelegd hoe een jonge vrouw zich zou moeten gedragen en dat zij zich vooral niet moet laten verleiden door een grijsaard. 	
Zoals ik al eerder aanstipte staan de woorden van Cormac in Tecosca Cormaic over vrouwen in schril contrast met het beeld dat van Cormac wordt geschetst in Tochmarc Ailbe. In Tecosca Cormaic heeft hij eigenlijk geen goed woord over voor vrouwen. Hij eindigt zelfs met: at olca etir maithi, at messa etir olcu, ‘they are bad among the good, they are worse among the bad’. Zijn woorden zijn op geen enkele manier positief te interpreteren. In Tochmarc Ailbe is hij echter een liefhebbende vader die dol is op zijn dochters. En als hij niet present hoeft te zijn bij de debatten van de mannen van Ierland, doet hij niets liever dan naar zijn dochters kijken als zij aan het handwerken zijn. Zijn advies in Tecosca Cormaic is om een vrouw geen plezier te doen. … ferr a flescad a fóenblegon, ferr a sroigled a subugud, ferr a túargain a táltugud, ferr a mbúalad a mbuidechas, ferr a foimtiu a tairisi, ferr a tróethad a turgorud, ferr a ndinge a ngrádugud,… ‘… better to whip them than to humour them, better to scourge them than to gladden them, better to beat them than to coddle them, better to smite them than to please them, better to beware of them than to trust them, better to trample upon them than to fondle them, better to crush them than to cherish them…’. Dit is het tegenovergestelde van zijn goedkeuring in Tochmarc Ailbe voor de keus van Ailbe om tegen zijn advies in te willen trouwen met een oudere krijger. Hier lijkt Cormac tot veel in staat om zijn dochter te plezieren. Toch lijkt Ailbe door haar woorden te bewijzen dat de Cormac uit Tecosca Cormaic op één gebied gelijk heeft over vrouwen. Hij zegt daar namelijk het volgende over vrouwen: bodra forcetail, dalla dagairle, ‘deaf to instruction, blind to good advice’. Dat lijkt Ailbe te bevestigen, want ze slaat alle goedbedoelde adviezen van haar vader van de hand en houdt koppig vast aan haar eigen overtuigingen. Dit is dan ook het grootste verschil tussen Tochmarc Ailbe en Tecosca Cormaic en Bríatharthecosc Conculaind. Bij de twee echte tecosca worden de adviezen netjes aangenomen zonder discussie. Ailbe neemt geen enkel advies aan en heeft voor elk advies een weerwoord. Hierdoor heeft Tochmarc Ailbe sterke overeenkomsten met ‘De discussie tussen Finn en Oisín’. Hier probeert Finn zijn zoon er van te overtuigen dat een oude, ervaren krijger, beter is dan een jonge onervaren krijger. Oisín weerlegt echter elke stelling van Finn. Dat Oisín met Finn een discussie aangaat in plaats van zijn stellingen te accepteren is niet de enige overeenkomst met Tochmarc Ailbe. Ook het discussiepunt komt overeen: wie is er het beste, de ervaren grijsaard of de fysiek sterke jongeling. Het argument van Finn, Nícon messe a[s] samail fer líath rogoin rogonar, frisin ngamain ong, rodaim do bath co mbí toll ‘I am not like the … stirk; the grey-head knows how to deal wounds and to receive them, … so that he is riddled’​[149]​, en het argument van Ailbe: Is airei caruim fer sean. ní coimtíg crotball tria cli. ar na[ch] roboc beim to-ben cia co-phe dia corpcaímhí, ‘Darum lieb ich einen alten Mann, weil der Hieb, den er führt, nicht alzu weichlich ist. Nicht gewöhnlich ist ein Zitterglied an seinem Leibe, wie es auch mit seiner Leibesschönheit stehen mag.’​[150]​, illustreren dezelfde mening over de oude krijger. Zij verkiezen de oude krijger boven de jongeling, vanwege de door ervaring verworven kracht van de oude krijger. Cormac en Oisín zijn het niet eens met hun gesprekpartners, maar accepteren uiteindelijk wel de mening van de ander en beide discussies eindigen met een verzoening. Het opvallendste verschil tussen deze twee teksten is, dat in ‘De discussie tussen Finn and Oisín’ de oudere Finn de oude krijger prijst en de jongere Oisín de jonge krijger, maar dat in Tochmarc Ailbe de jongere Ailbe de oudere krijger verkiest en de oudere Cormac de jongere krijger.
De raadgeving van oudere aan jongere komt meerdere keren voor in de Oud- en Middelierse literatuur. Tochmarc Ailbe is echter het enige verhaal waar degene die de raadgeving ontvangt een vrouw is. Om aan te geven dat dit toch een motief is met wortels in de traditie, heb ik getracht deze tecosc te vergelijken met Tecosca Cormaic, Bríatharthecosc Conculaind en ‘De discussie tussen Finn en Oisín’. In Tecosca Cormaic en Bríatharthecosc Conculaind krijgt de jongere advies over zijn toekomstige functie als koning van zijn (pleeg)vader. Dit lijkt op het advies in Tochmarc Ailbe. Alleen is hier het advies aangepast aan de functie van Ailbe. Zij wordt geen koning, maar heeft wel een sociale plicht als (konings)dochter en als vrouw en krijgt van haar vader advies over hoe zij zich in haar functie zou moeten gedragen. 
De overeenkomsten tussen Tochmarc Ailbe en ‘De Discussie tussen Finn en Oisín’ zijn nog wat duidelijker. In beide gevallen is er sprake van een discussie in plaats van een monoloog. De jongere gaat tegen het advies en de mening van de oudere in. Daarbij komt dat het punt van discussie in beide gevallen hetzelfde is, namelijk wie is beter, de oude ervaren man of de onervaren jongeling.








oals ik al aangaf in mijn inleiding heb ik met deze scriptie twee doelen voor ogen. Ik wil een idee geven van het belang van Tochmarc Ailbe binnen de Oud- en Middelierse literatuur. Daarnaast wil ik aangeven, dat de moderne indeling van de Oud- en Middelierse verhalen in vier cycli in een aantal gevallen te wensen overlaat.
Beide doelen hebben te maken met datgene wat van Tochmarc Ailbe zo’n bijzondere tekst maakt, namelijk de hoofdrol voor een vrouw, de positieve nadruk op haar goede kwaliteiten, zoals haar wijsheid en intelligentie en de onconventionele wijze waarop zij wordt beschreven. Zoals ik ook al eerder aangaf komen vrouwen voor als trofee voor de held, zoals in Tochmarc Étáine het geval lijkt te zijn. Étáin heeft slechts een passieve rol. In verhalen als Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  en Longes mac nUislenn wordt de vrouw afgebeeld als de oorzaak van de problemen. Deze vrouwen worden beschreven als beeldschoon, maar ook als ontrouw, manipulatief en egocentrisch. In Táin Bó Cúailgne is de jaloezie en hebzucht van koningin Medb de directe aanleidig voor de strijd tussen Ulster en Connacht. Deze vrouwen worden op tegenovergestelde wijze beschreven als Ailbe. Ailbe wordt niet beschreven als beeldschoon, maar is wel trouw, niet manipulatief en zeker niet egocentrisch. Ze weet wat ze wil, maar zou haar vader nooit onrecht aan willen doen. Ze geeft niet om rijkdom of weelde zoals Medb. En ze heeft een zeer actieve rol in tegenstelling tot Étaín. Ailbe komt nog het meest overeen met Emer uit Tochmarc Emire, maar daarin speelt Cú Chulainn toch nog een grotere rol dan Emer. In Tochmarc Ailbe is de hoofdrol echt weggelegd voor Ailbe. Finn is meer een belangrijke bijfiguur.
In Tochmarc Ailbe spelen gevoelens, verlangens en rationele ideeën een belangrijke rol. In tegensteling tot het gros van de Oud- en Middelierse verhalen is er nauwelijks sprake van actie. Het verhaal draait om de monologen van Ailbe en de verscheidene dialogen.
Als het verhaal zo onconventioneel is, rijst de vraag of het verhaal wel binnen de Oud- en Middelierse verhalen past. Dit heb ik geprobeerd te bespreken door middel van het vergelijken van drie belangrijke elementen uit Tochmarc Ailbe met soortgelijke elementen uit andere verhalen. Bij alle drie de elementen, divinatie, liefdesrelaties en raadgevingen, heb ik moeten concluderen dat de beschrijving van een vrouw bij deze elementen onconventioneel lijkt, maar dat alle gebruikte motieven op een of andere manier weer terugkomen in de andere verhalen. Tochmarc Ailbe is daarom een verhaal, dat wel degelijk diep geworteld is in de Oud- en Middelierse literatuur, ook al mist het het heroïsche en patriarchale karakter, dat zo kenmerkend is voor vele van de Oud- en Middelierse verhalen. 
Er zijn echter nog twee punten die ik wil aanstippen, die hier van belang zijn. In de eerste plaats is dat de observatie, dat Tochmarc Ailbe een apart verhaal is binnen de traditie, een moderne observatie is. Dat er meerdere (gedeeltelijke) kopieën zijn overgeleverd en dat er misschien nog meer kopieën hebben bestaan, geeft naar mijn mening aan dat deze tekst in de Oud- en Middelierse periode een algemeen bekend verhaal was. Dit idee wordt versterkt door de vermelding van Tochmarc Ailbe bij de prímscéla in de sagalijsten. 
Mijn tweede punt is, dat we slechts een klein deel van de verhalen uit de Oud- en Middelierse literatuur tot onze beschikking hebben. Het is goed mogelijk, dat er meer verhalen als Tochmarc Ailbe hebben bestaan, maar dat deze helaas niet zijn overgeleverd. Wat ik hiermee wil zeggen is, dat hierdoor het belang van Tochmarc Ailbe binnen de Oud- en Middelierse literatuur heel groot kan zijn. Een tekst, die zo afwijkend lijkt te zijn van de traditie en tegelijkertijd zo diepgeworteld in diezelfde traditie blijkt te zijn, kan door middel van diepgaand onderzoek nieuwe inzichten bieden in de rijke, gecompliceerde Oud- en Middelierse literatuur. Helaas is een dergelijk onderzoek te grootschalig voor een doctoraal scriptie. 
Mijn tweede doel voor deze scriptie is het aangeven van enige problemen, die de moderne indeling in vier cycli met zich mee brengt. Dillon​[151]​ geeft al aan, dat binnen de vier cycli niet de gehele literatuur valt. Hij geeft daarom nog vier categorieën: echtrae, ‘avonturen’, ímmrama, ‘reizen’, físi, ‘visioenen’ en Ierse poëzie. De eerste drie van deze categorieën zijn afkomstig van de sagalijsten. De laatste, Ierse poëzie, is een lastige groep, omdat in veel van de verhalen met gesproken tekst, deze tekst in poëzie wordt weergegeven en zodanig al deze teksten in deze categorie vallen. Daaronder valt ook Tochmarc Ailbe. Bovendien hebben de natuurgedichten die Dillon​[152]​ beschrijft sterke overeenkomsten met het gedicht waarin Ailbe haar verlangen om in de natuur te leven uit.
Ook de andere categorieën leveren problemen op. Zo zou Echtrae Cormac maic Airt, ‘Het avontuur van Cormac mac Airt’​[153]​ binnen de echtrae vallen, maar ook binnen de historische of koningscyclus en eventueel zelfs binnen de Finn cyclus, vanwege de band tussen Cormac en Finn in andere verhalen. 
Zowel bij de moderne indeling als de indeling van de sagalijsten vallen een aantal teksten buiten de indeling, bijvoorbeeld de glossaria, zoals Sanas Cormaic. Tochmarc Ailbe valt volgens de moderne indeling binnen de Finnverhalen. Dit komt natuurlijk vanwege de rol van Finn zelf in het verhaal, maar ook een ander element speelt mee. Wat namelijk in Tochmarc Ailbe een belangrijke rol speelt is haar verlangen naar een leven in de natuur. In het geval van Ailbe is dit eigenlijk maar op een manier te verwezenlijken, namelijk door een huwelijk met een man, die in de natuur leeft, met een fían-leider, met Finn. De elementen van de fían en het leven binnen de fían in de natuur spelen nergens zo’n grote rol als bij de Finnverhalen. 
Toch ben ik niet geheel tevreden met de indeling van Tochmarc Ailbe binnen de Finnverhalen. Het verhaal heeft namelijk meer overeenkomsten met Tochmarc Emire, zoals ik beschreven heb in hoofdstuk 2 Liefdesrelaties, dan met de verhalen die binnen de Finnverhalen vallen. Er zijn zelfs zoveel overeenkomsten tussen Tochmarc Ailbe en andere Ulsterverhalen, dat de suggestie gewekt wordt, dat de auteur bewust elementen uit de Ulster cyclus heeft gebruikt voor dit verhaal.
Ik zou dan ook liever de indeling van de sagalijsten aanhouden, dan de moderne indeling. Dit geldt ook voor verhalen als Tóruigheacht Dhiarmada agus Ghráinne  en Longes Mac nUislenn, die eveneens ook meer overeenkomsten met elkaar vertonen, dan met respectievelijk de Finnverhalen en de Ulsterverhalen, waarbij ze ingedeeld zijn. 
Daarbij lijkt het mij wenselijker om een indeling te gebruiken die toendertijd gebruikt werd, in plaats van een moderne indeling op basis van verbanden tussen verhalen, die destijds wellicht niet eens als zodanig gebruikt werden. Dat wil niet zeggen dat de indeling van de sagalijsten ideaal is. De verbanden tussen de Ulsterverhalen onderling en de Finnverhalen onderling zijn te veel aanwezig om genegeerd te worden. Misschien dat het tijd wordt voor een nieuwe, meer overkoepelende indeling.








Deze appendix is bedoeld om voor elke behandelde tekst een korte achtergrond te geven. Van elke tekst geef ik zo mogelijk een manuscript, een editie, vertaling en datering. Omdat Tochmarc Ailbe mijn basistekst is, geef ik hiervan de volledige gegevens. Van de andere verhalen, geef ik slechts één van de mogelijke manuscripten, edities en vertalingen.
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	Datering: achtste eeuws.

‘De discussie tussen Finn en Oisín’.
Manuscript: Harleian 5280, fo. 35b1.
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Sanas Cormaic, ‘Cormacs Glossarium’.
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	Datering: onbekend.
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